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Resume 

Henry Corbin a ecrit qu’«un Maitre Eckhart et un Jacob Boehme eussent parfaitement 
compris Ibn Arabi, et reciproquement. 1 » Mais comment assurer ce dialogue et cette 
comprehension reciproque pressentie par Henry Corbin? Cette recherche porte essentiellement sur 
les conditions de possibilites de ce dialogue, puisque la comparaison entre Ibn al-'Arabl et Bdhme 
n’est encore qu’a ses balbutiements. 

En choisissant le prisme de 1’imagination, le but est double : pouvoir traiter de maniere non 
reductrice les phenomenes spirituels en parcourant et analysant la logique specifique de 
l’imagination ; et, sous l’egide de la hierohistoire, explorer le role de Eimagination dans la 
metaphysique et Bethique d’Ibn al-'Arabl et de Bdhme. II s’agit done d’essayer de lire Ibn al-'Arabl 
et Bdhme comme ils lisaient eux-memes le Livre revele de leur tradition respective. 

Au final, il appert que le theophanisme caracteristique tant de la metaphysique d’Ibn al- 
'Arabl que de celle de Bdhme est une riche terre d’accueil de Eimagination et de l’imaginal. Et que, 
si la comparaison strictu sensu entre Ibn al-'Arabl et Bdhme est impossible, Eesprit comparatif et 
transdisciplinaire de cette recherche, ainsi que la methode phenomenologico-hermeneutique, offrent 
de nouvelles avenues de reappropriation pour Eensemble des phenomenes spirituels. 

Mots-cles : 

Ibn al-'Arabl, Jakob Bdhme, mysticisme, imagination, imaginal, mundus imaginalis, hierohistoire, 
transdisciplinarite, comparatisme spirituel, hermeneutique, phenomenologie, ethique, metaphysique, 
gnosticisme. 


i 


CORBIN, H., « Correspondance [Lettre du 28 fev. 1963 au Directeur de la Revue de metaphysique et de 
morale (Jean Wahl) en reponse de Earticle de Moh. Hasan Askari : Ibn ‘Arabi et Kierkegaard] », dans 
Revue de metaphysique et de morale, vol. 68, no. 2, 1963, p. 237. 
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Abstract 

Henry Corbin wrote that a “Meister Eckhart and Jacob Boehme would fully 
understand Ibn 'Arabi, and vice versa.” But how can we ensure this dialogue and mutual 
understanding anticipated by Henry Corbin? This research is essentially on the conditions of 
possibilities of this dialogue, especially because the comparison between Ibn al-Arabi and Bdhme 
is still in its infancy. 

By choosing the prism of the imagination, the goal is twofold: approach spiritual 
phenomena in a non-reductive way by browsing and analyzing the specific logic of imagination; 
and, under the auspices of the concept of hierohistory, explore the role of imagination in the 
metaphysics and ethics of Ibn al-'Arabi and Bohme. It is therefore an effort to read Ibn al- 'Arabi 
and Bohme as they read themselves the revealed book of their respective tradition. 

Finally, it appears that the theophanism characteristic of the metaphysics of both Ibn al- 
' Arabi and Bohme is a rich haven for imagination and imaginal. If the comparison between Ibn al- 
' Arabi and Bohme is stricto sensu impossible, the comparative and transdisciplinary spirit of this 
research, as well as its the phenomenological-hermeneutic method, opens up new avenues of re- 
appropriation for all spirituals phenomena. 

Keywords : 

Ibn al-'Arabl, Jakob Bohme, mysticism, imagination, imaginal, mundus imaginalis, hierohistory, 
transdisciplinarity, spiritual comparativism, hermeneutics, phenomenology, ethics, metaphysics, 
gnosticism. 
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Ces figures imaginaires, 

fais-en le fond de notre savoir et de notre clairvoyance, 

y 2 

non Vinstrument de notre ignorance et de notre aveuglement. - DjamI 

La lumiere luit dans la tenebre, 

' ' y 3 A 

et la tenebre ne 1 ’a pas saisie . - Iohanan 


^ LemaItre, S., Textes mystiques d'Orient et d'Occident, preface de Jacques Bacot, 3 vols, vol. 1, Paris, Plon 
1955, p.289. 

3 Annonce de Iohanan 1:5, traduction par A. Chouraqui. 
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I PRELUDE 

Pro captu lectoris habent sua fata Ubelli. D’emblee, le lecteur consciencieux nourrit 
probablement une certaine suspicion par rapport a ce qu’annonce le titre de cette recherche. 
Le lecteur se demandera peut-etre comment 1’ auteur considerera serieusement deux auteurs 
aussi eloignes, et comment traitera-t-il concretement de l’imagination dans un phenomene 
aussi mouvant que T experience spirituelle? Nous mettons en garde le lecteur voulant 
entreprendre cette quete avec nous du fait qu’il devra s’impliquer lui-meme dans cette 
traversee et nous suggerons a celui qui ne veut qu’objectivement ou historiquement 
s’infonner sur le sujet d’arreter sa lecture des a present, car I’objectivite n’est pas le but 
vise de notre recherche. Cette recherche est sous le signe de deux distiques de 1’ Errant 
cherubinique qui s’enoncent comine suit: « L’ame est un cristal, la Deite est sa clarte; Le 
corps en lequel tu vis est leur enveloppe a tous les deux. 4 » Et la consequence metaphysique 
est que « Dieu ne vit pas sans moi. Je sais que Dieu sans moi ne peut vivre un moment; Si 
je m’abime, II rend l’esprit de denuement. 5 » 

Nous prendrons a rebours les approches usuellement utilisees. Nous proposons une 
« remontee vers l’origine » qui, lorsqu’elle s’achevera, s’averera etre le point que nous 
avions laisse en faisant le premier pas. Sans entrer dans une logique circulaire, dans une 
logique fermee sur elle-meme, dans un subjectiv/.s/HC, nous prendrons autant en 
consideration les donnees sensibles, qu’experientielles de nos deux auteurs. Nous 
ordonnerons en constellation de symboles leurs pensees laissees sur le papier. Ce qui nous 
interesse avant tout, c’est d’organiser et de rapprocher des materiaux pour qu’une autre 
lecture en soit possible. Une lecture qui exhausse la portee de ce qu’enoncent nos 
mystiques et qui puisse peut-etre valider l’existence d’un esoterisme abrahamique. Par 
l’interiorisation de nos auteurs, nous procedons a un travail similaire a celui qu’ils ont 
opere a propos de leur livre revele; c’est en ce sens que notre travail n’est pas objectif et 
que nous ne prouverons rien. 

Tout au long de ce texte, de nombreux voyages seront mentionnes. La plupart ne 
relevent pas du calendrier de Thistoire; ce sont des evenements de l’ame, des evenements 
dont les temoins et les temoignages ne peuvent etre accredites dans une cour de justice, 

4 Baruzi, J., Creation religieuse etpensee contemplative, Paris, Aubier, 1951, p. 123. 

5 ANGELUS SlLESlUS, L'errant cherubinique, trad, par Munier, R., 2 e ed. avec une postf. par Gerard Pfister, 
Paris, Arfuyen, 1993, p. 17. 
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mais dont la verite et 1’action s’expriment dans le vecu de l’ame, dans la vie de 1’esprit, 
dans la spiritualite, une existence, dont la permanence transcende l’historicite, et ce faisant, 
fait apparaitre une histoire real 6 signalee par le terme de hierohistoire. 

Accompagne par l’ange de Henry Corbin, nous pensons que la vie spirituelle n’est 
pas dans l’humain, que c’est l’humain qui est en elle 7 et c’est pour cela que nous nous 
pennettons d’etre une matrice s’impregnant de son sujet. Ce travail s’annonce ainsi sous le 
signe d’une « hermeneutique spirituelle » parce que la comprehension presentee de nos 
deux theosophes est elle-meme corollaire de notre capacite d’accueil. Notre maitrise a ete 
envisagee comine une co-naissance, car elle n’est pas de son temps, mais « son temps 
propre », en cherchant a actualiser le savoir humain. La progression du savoir n’emane pas 
d’une creation ex nihilo. La progression du savoir consiste a integrer ou interioriser la 
complexite des relations entre l’humain et sa realite. En ce sens, nous ne clari Herons rien 
d’autre que notre propre interiorisation. 


6 Voir infra, p. 80. 

7 Henry Corbin disait: « 11 est beaucoup plus vrai de dire que c’est la realite spirituelle qui nous contient et 
nous enveloppe, que de dire que c’est nous qui la contenons. » CORBIN, H., En Islam iranien, aspects 
spirituels etphilosophiques - Le Shi'isme duodecimain, 4 vols, vol. 1, Paris, Gallimard, 1971, p. 12. 
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II INTRODUCTION, SOURCES ET TOPOGRAPHIE DES IMAGINATIONS 

I Choixd’esprit 

o 

II n’y a peut-etre qu’un lecteur admiratif de l’oeuvre de Henry Corbin qui puisse envisager 
faire une comparaison aussi surprenante 9 entre Ibn al-‘ArabI et Bohme. En effet, une telle 
comparaison n’a rien d’une evidence. A priori , peu d’elements predispose le rapprochement 
de ces deux penseurs, a moins peut-etre que le lecteur de leurs oeuvres ne soit lui-meme 
predispose a le faire. A partir de notre lecture intensive des oeuvres de Corbin, nous avons 
decide d’apporter une pierre au programme suggere dans le livre de Henry Corbin 
L ’imagination creatrice dans le soufisme d’Ibn a I- Arab !: « Aussi bien y a-t-il entre la 
theosophie d’un Ibn ’Arabi et celle d’un theosophe de la Renaissance ou de l’ecole de 
Jacob Boehme, des correspondances assez frappantes pour motiver ces etudes comparatives 
dont notre introduction ici meme a suggere le programme, en esquissant la situation 
respective de l’esoterisme en Islam et dans le christianisme. 10 » Outre le fait que quelques 
philosophes ou orientalistes aient lance, particulierement a la suite de Henry Corbin, une 
comparaison possible entre la mystique de Bohme et la mystique soufie 11 , les 


Nous n’introduisons pas l’elision de l’article devant le nom propre de Henry Corbin en depit du fait que la 
prononciation de Henry ne commande pas l’utilisation du « h » aspire en frangais. Ainsi, nous ecrirons les 
oeuvres « de Henry Corbin » et non « d’Henry Corbin », malgre le fait que la regie en frangais veut que 
Ton n’introduise pas l’elision devant un « h » aspire. Mais puisque « Henry » se prononce avec un « h » 
aspire autant en anglais, en espagnol, en italien qu’en allemand, nous pensons qu’il est mieux de ne pas 
introduire l’elision en franfais. De plus, parce qu’il arrive regulierement que le prenom de Henry Corbin 
soit orthographie « Henri», ce choix de ne pas utiliser P elision meme en frangais aidera a ne pas 
commettre cette erreur. 

9 11 faut comprendre la surprise apparaissant dans cette comparaison comme la « surprenance » au sens ou 
Jean-Franfois Malherbe definit ce terme. « C’est ainsi, en effet, que je definirais la spiritualite : le rapport 
que nous nous autorisons a notre propre “surprenance”. Par ce neologisme, qui est a mes yeux l’exact 
synonyme de transcendance, je veux attirer l’attention sur le fait que toute “spiritualite” ne s’oppose pas 
necessairement au materiel. [...] Ma “surprenance”, c’est virtuellement tout ce qui peut sortir de ma part 
d’ombre. » MALHERBE, J.-F., Sujet de vie ou objet de soins? - introduction a la pratique de Vethique 
clinique, Montreal, Fides, 2007, p. 97. 

10 CORBIN, H ,,L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, p. 195-196. Pour 
mieux situer chronologiquement la notion dans l’oeuvre de Corbin, notons que VImagination creatrice fut 
publie dans une premiere edition en 1958 chez Flammarion, la seconde edition date de 1977. Ensuite le 
livre est publie chez Aubier Montaigne en 1993 et fmalement chez Entrelacs par Albin-Michel en 2006. 
Precisons qu’apres la decouverte et Paralyse des oeuvres de Molla Sadra vers 1960, Corbin changera les 
termes de sa comparaison. II ecrit : «signalons que, sur ces deux points, corporate spirituelle et 
Imagination active comme determinant la necessity de l’angelologie, il y a de telles convergences entre la 
theosophie de Molla Sadra et celle de Jacob Boehme que la comparaison nous en apparait comme une 
tache urgente. » CORBIN, H., Leparadoxe du monotheisme , Paris, L'Herne, 1992 [1981], p. 87. 

11 De ce que nous avons trouve, il semble que Nicholson soit le premier a proposer un rapprochement entre 
Ibn al-‘ArabT et Jakob Bohme NICHOLSON, R. A., Studies in Islamic mysticism, Cambridge (UK), 
Cambridge University Press, 1967 [1921], p. 94 et 103. Nous ne savons toutefois pas si Henry Corbin, qui 



4 


predispositions necessaires a cette esquisse sont multiples. La plus importante est peut-etre 
de prendre en consideration qu’il y a une «intime » relation entre de multiples plans 
d’existence. Deux consequences en resultent. D’abord, il y a effectivement plusieurs plans 
d’existence ou niveau de realite independants les uns des autres et ensuite, il y a des 
correspondances entre ceux-ci, du moins, il y a quelque chose qui les traverse et les unit. Le 
materialiste ou l’historiciste, qui ne reconnait qu’un seul plan d’existence, objectera peut- 
etre que pour accomplir cela, il faut considerer ces niveaux d’existence comme 
ontologiquement vrais et independants les uns des autres, tout en etant relationnel au plan 
qui le suit et le precede, ce qui n’est pas sans poser de multiples problemes a la pensee 
« causale ». Sans entrer immediatement dans le debat philosophique de cette question, 
puisque nous y reviendrons , nous pensons que si nous ne prenons pas en consideration 
1’existence ontologique d’une multitude de Mondes, tel que propose par nos auteurs, il nous 

i 'j 

sera virtuellement impossible de les comprendre . 


a propose a maintes reprises dans ses oeuvres le rapprochement, a ete influence par le livre de Nicholson, 
car la connaissance que Henry Corbin a de Bohme, il la tient tres certainement de son ami Alexandre 
Koyre qui a ecrit le meilleur livre sur Bohme. C’est d’ailleurs le plus souvent a travers ce livre, La 
philosophic de Jacob Boehme , que Corbin fait references a Bohme comme en temoigne la troisieme 
conference du recueil intitule Le paradoxe du monotheisme. CORBIN, H.,« De la theologie apophatique 
comme antidote du nihilisme », dans Le paradoxe du monotheisme, Paris, L'Herne, 1992 [1981], p. 215 n. 
17-19-20-21-22-23-24-25-35. Voir aussi CORBIN, H., L’imagination creatrice dans le sonfisme d'Ibn 
'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, p. 349 n. 156-157-158. 

Deux eleves de Corbin, Nasr et Moncelon, reprennent aussi le rapprochement entre Bohme et Ibn al- 
‘ArabT. Nasr dans un article sur [’importance d’une philosophie comparative affirme : « But there are 
studies of a pro founder nature based upon the comparative method which could enable Westerners to better 
understand Islam and vice versa. If one could make a comparative study of such figures as Eckhart or 
Jacob Boehme and Ibn 'Arab! or Rumi, Erigena or other Western Illuminationists and Suhrawardi or St. 
Augustine and al-Ghazzali one could gain a greater insight into the structure of the Islamic and Christian 
traditions respectively than if one were to seek merely to discover lines of influence. » NASR, S. H., « The 
Significance of Comparative Philosophy for the Study of Islamic Philosophy », dans Studies in 
Comparative Religion, vol. 7, no. 4, 1973, p. 6. Moncelon propose quant a lui une comparaison entre 
Novalis et Ibn al- Arabl. Voir la publication en ligne des Cahiers Bcehme-Novalis de Jean Moncelon. 
http://novalis.moncelon.com/Ibn%20Arabi%20et%2QNovalis%20 20Q9.pdf 

Le specialiste de Bohme, Pierre Deghaye, reprend d’ailleurs l’idee de Corbin lorsqu’il affirme que 
« le Dieu de Boehme est semblable a la Divinite dont parle la tradition islamique : “J’etais un Tresor cache, 
j’ai aime a etre connu, alors j’ai cree les creatures afin d’etre connu” » Deghaye, P., La naissance de Dieu 
ou La doctrine de Jacob Boehme, Paris, Albin Michel, 1985, p. 23. 

12 Infra, section II3.2 sur la transdisciplinarite. 

13 Qui me comprend et parce que cela me comprend, il m ’est possible de le comprendre. C’est la une idee qui 
rappelle une pensee de Pascal: « Par l’espace, l’univers me comprend et m’engloutit comme un point; par 
la pensee, je le comprends. » PASCAL, B., Pensees, texte etabli par Leon Brunschvicg avec chronologie, 
introduction, notes, archives de l'oeuvre et index par Dominique Descotes, Paris, GF Flammarion, 1976, p. 
150, pensee no. 348-113. Cette implication du sujet dans l’objet, c’est le personnalisme tel qu’il est 
envisage par Nicolas Berdiaev et Henry Corbin. Le personnalisme de Corbin s’explique surtout par la 
filiation et relation d’amitie liant les deux hommes. Corbin n’a pas vraiment ecrit sur la question du 
personnalisme, mais la troisieme conference du recueil de conferences intitule Le paradoxe du 
monotheisme, intitule De la theologie apophatique comme antidote du nihilisme est un exemple clair de ce 
qu’il faut entendre par personnalisme chez Henry Corbin. Infra p. 17-19. Dans le cas de Berdiaev le 
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De la, les problemes lies au subjectivisme et a la veracite des produits de 
1’imagination surgissent a 1’horizon, des problemes que nous ne comptons pas resoudre, 
mais renverser en les traversant a rebours par la « transdisciplinarite ». Nous avons done la 
double tache d’accueillir et de faire siens ces penseurs pour mieux en degager les 
implications, et parce que nous les comprendrons, nous pourrons mettre a jour leur 

- • 14 

surprenance reciproque . 

L’approche que nous proposons est en elle-meme inspiree des approches de Bohme 
et d’Ibn al-‘ArabI. Nous ne subordonnerons pas artificiellement nos penseurs a une 
methode d’analyse qui permettrait d’etablir une pensee systematique, ce qui demanderait 
une analyse d’envergure 15 . Nous souhaitons en gardant notre attention fixcc sur la maniere 
dont ils precedent, mettre en valeur l’etat duquel ils precedent. Sans dire qu’ils operent de 
maniere identique, Bohme et Ibn al-‘ArabI precedent entre autre a une interiorisation 
imaginative qui cherche a reveler le sens cache. C’est un des criteres qui fait d’eux des 
esoteristes. La dualitude caracteristique de leur metaphysique necessite par le fait meme 
une approche qui contoume les pieges de la logique unidimensionnelle. Sur cette voie, nous 
tacherons de lever le voile de 1’imagination. 

Nous ne pouvons done pas dire que nous pratiquerons formellement l’art de la 
comparaison, en prenant chaque detail, chaque fissure, chaque soubresaut de leur oeuvre 
pour les mettre en dialogue ou en opposition. Nous savons bien evidemment qu’il n’y a 
historiquement aucun lien unissant nos deux theosophes; ce n’est consequemment pas sur 
cette base que nous les approcherons. Par contre, meme si cela est trop souvent oublie, nous 
savons bien que ces deux auteurs sont d’abord et avant tout des humains ayant vecus et 
decris leur experience de Dieu. Le fait d’avoir vecu de puissantes experiences spirituelles et 
de les avoir redigees et analysees ouvre une voie de rapprochement. De surcroit, en nous 


personnalisme politique se transformera rapidement en personnalisme christique. C’est la relation 
personnellement vecue avec le Christ qui fonde la personne. BERDIAEV, N., 5 meditations sur I'existence 
solitude, societe et communaute, trad, par Vilde-Lot, I., Paris, Aubier Montaigne, 1936, 208 p. 

14 Pour le lecteur desireux d’approfondir la distinction dichotomique de Vexpliquer et du comprendre, de 
YErldaren et du Verstehen, nous le renvoyons au fondateur de la distinction DlLTHEY, W., Critique de la 
raison historique : introduction aux sciences de Vesprit et autres textes , trad, par MESURE, S., Paris, du 
Cerf, 1992, particulierement a Pintroduction. Et, en suivant les lemons de Heidegger et de Gadamer qui 
indiquaient que « “comprendre” est [peut-etre] moins un mode de comprendre qu’une maniere d’etre », 
nous renvoyons a Greisch, J., Le cogito hermeneutique - Vhermeneutique philosophique et Vheritage 
cartesien, Paris, Vrin, 2000, p. 152. 

15 Cette analyse n’est toutefois pas impossible a envisager. 11 faudrait etablir les themes et ensuite reperer tous 
les passages correspondants et traitants de ce theme, pour en faire une lecture systematique. Mais parce que 
Bohme et Ibn al-‘ArabT ecrivent sous l’inspiration, il apparait qu’un tel travail systematique n’a pas tant a 
gagner d’une telle approche. De plus, l’oeuvre d’Ibn al-‘ArabT est si vaste et l’ceuvre de Bohme est si 
obscure qu’une telle comparaison demanderait une equipe de savants. 
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interrogeant sur le role de l’imagination dans T experience spirituelle a travers nos deux 
auteurs, nous serons peut-etre habilites a saisir le « phenomene humain », car ce qui les 
rapproche est paradoxalement l’eloignement, puisque celui-ci fait apparaitre les elements 
qui sont fondamentalement communs. Cette distance elude et revele ineluctablement leurs 
differences et ressemblances. 

Avec l’avenement de ce qui est couramment nomine le postmodemisme, il est 
devenu evident que toute perspective historique et comparative est subjective. Le choix 
d’un auteur, d’une periode historique et des elements a comparer sont des choix de l’auteur, 
done des choix subjectifs. Jonathan Z. Smith a renouvele le debat du comparatisme en 
decrivant la « comparaison comrne une procedure academique indeterminee qui au mieux 
est entreprise cornme une aventure intellectuellement creatrice, non pas cornme une 
science, mais coniine un art - un acte imaginatif et critique de mediation et de redescription 
au service du savoir 16 ». En fait, il est possible de dire qu’il y a au moins deux grands types 
de comparaison, l’une cherche les lois universelles entre les evenements et les signes, 
tandis que l’autre compare scrupuleusement des faits historiques. La comparaison denoncee 
par le postmodemisme est done la premiere, ce qui n’empeche pas le comparatiste d’etre 
conscient que la comparaison se passe dans sa tete et que cette comparaison n’a 
probablement pas de sens pour les traditions etudiees 17 . La traduction theorique et 
morphologique d’une tradition religieuse la rend directement inconnaissable par cette 
meme tradition. Cette comparaison est au service du savoir en mettant en valeur les 
differences et les ressemblances pour mieux comprendre globalement une situation . C’est 
en ce sens que nous comparerons le role de Limagination dans les experiences spirituelles 
d’Ibn al-Arabl et de Jakob Bohme. D’aucune facon nous ne desirons assimiler l’un a 
l’autre ou encore fonder a travers une source unique de la religion un esoterisme universel 
dont les deux piliers seraient Ibn al- Arabl et Bohme. Tenter une traduction theorique ouvre 
tout de meme pour chacune des traditions en question une voie de contemplation, car ce qui 
sera mis en lumiere pourrait etre reapproprie par les personnes de chacune des traditions et 


6 « an indeterminate scholarly procedure that is best undertaken as an intellectually creative enterprise, not as 
a science but as an art - an imaginative and critical act of mediation and redescription in the service of 
knowledge. » PATTON, K. C. et Ray, B. C., A Magic Still Dwells - comparative religion in the postmodern 
age, Berkeley (Calif.), University of California Press, 2000, p. 4. 

17 White, D. G.,« The Scholar as Mythographer - The comparative indo-European myth and the postmodern 
concerns », dans A Magic Still Dwells - comparative religion in the postmodern age, sous la direction de 
Patton, K. C. et Ray, B. C., Berkeley (Calif.), University of California Press, 2000, p. 48-49. 
ls Ibid., p.52-53. 
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c’est a travers cette appropriation de la reappropriation que sera juge le chercheur qui tente 
une comparaison. 

Nos points de jonction entre l’oeuvre d’lbn al- ArabT et de Jakob Bohme se feront 
sous le couvert d’une attention scrupuleuse 19 . Les points de jonction que nous avons 
determines passent par un regard metaphysique d’une part et ethique d’autre part. 
L’element central faisant se conjoindre les metaphysiques de nos theosophes, c’est leur 
utilisation d’une pensee oxymorique ou paradoxale. Un accent particulier, quoiqu’imparfait, 
sur le role de l’imagination dans leurs pensees respectives vient completer l’axe general de 
l’analyse que nous proposons de leur metaphysique. Ensuite, parce que nous sornmes dans 
des univers religieux, ces metaphysiques doivent etre mises en application dans le vecu des 
croyants. La partie ethique s’interessera a la maniere dont sont mises en oeuvre les 
consequences metaphysiques de ces systemes theophaniques. Et, la ou Ibn al-‘ArabI 
s’interesse particulierement a la mise en valeur de l’imagination, Bohme s’attardera aux 
dangers et egarements que peut engendrer le theophanisme caracteristique de leur 
metaphysique. Les consequences metaphysiques de ces points de doctrine s’expriment 
certes en constellation symbolique tres differente, mais metaphoriquement, il est possible 
de dire qu’ou l’habitant du Maghreb voit un chameau, l’habitant de l’Allemagne voit un 
cheval. Nous ne dirons jamais que le chameau est un cheval, toutefois rien ne nous 
empechera de dire symboliquement dans plusieurs circonstances que le chameau est comme 
le cheval. L’imagination etant l’estimative par excellence, la raison se sentira, peut-etre, 
legerement deroutee. 

Avant d’entrer dans le sujet principal, nous devons produire un certain nombre de 
considerations methodologiques et de meta-explications qui ne traitent pas directement du 
sujet, mais qui ouvre la voie, car les precurseurs sur le chemin d’une comparaison aussi 
perilleuse que la notre ne sont pas nombreux, nous devons done d’abord expliquer 
longuement la route que nous avons sillonnee ainsi que les embranchements empruntes. Ce 
chemin, c’est la methode ; les embranchements, ce sont les concepts et symboles 
selectionnes. Tout cela correspond a la premiere partie de ce travail. Au bout de ce chemin, 
ce n’est ni un chateau ni une maison, ni meme une cabane que nous trouverons, mais un 
architecte elaborant les plans pour la fondation d’un edifice. Notre travail est comme celui 
de Tarchitecte. Lors de la construction, qui ne nous occupe pas ici, il est possible que les 


19 


Infra, n. 414. 
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plans soient changes, adaptes, transformes ou meme abandonnes. L’edifice intellectuel que 
nous proposons est un plan de travail sur le role de l’imagination dans l’experience 
spirituelle de Jakob Bohme et d’Ibn al-'Arabl; ce n’est pas l’aboutissement d’une reflexion 
que nous livrons ici" , mais une quete que nous entamons. 

2 Choix materiels 

Les textes, sources et livres que nous avons consultes sont abondants et souvent anciens. II 
apparaissait done essentiel de joindre simultanement les references bibliographiques au 
texte. Nous avons choisi un style bibliographique qui offre au lecteur un maximum de 
transparence et d’information. II y a aussi de nombreuses notes transversales, celles-ci 
apportent des complements et des clarifications qui ouvrent des chemins lateraux. Ces notes 
pennettent de saisir les subtilites des mots et les toumures de phrase utilisees par des 
explications etymologiques et des supplements informatifs, car comine nous venons de le 
mentionner, ce memoire n’est en fait qu’un plan de travail presentant de maniere organisee 
le materiel que nous avons recueilli. 

De plus, etant donne que nous n’inventons rien, nous avons prefere 
systematiquement « citer », plutot que de « paraphraser », ce qui aurait fait passer pour 
notre les idees d’autrui. Comme ce procede peut alourdir le texte, pour eviter d’introduire 
academiquement toutes les citations en donnant dans le texte le nom de 1’ auteur et le titre 
de l’ouvrage, nous avons fait le choix de ne pas verser les notes a la fin. Le lecteur pourra 
ainsi s’assurer au fur et a mesure de sa lecture de l’origine des citations, ce qui, nous 
l’esperons, rendra plus fluide la lecture" . Aussi, parce que les auteurs et sources utilises 
sont peu connus, meme du public specialiste, il apparaissait essentiel que le lecteur puisse 
verifier la provenance de 1’information. Enfin, puisqu’il s’agit de rassembler le materiel 
necessaire a 1’elaboration des plans, il semblait imperatif d’avoir des citations et du materiel 
de premiere main a partir duquel l’edifice intellectuel imagine pourra etre elabore. 


20 Nous gardons les travaux d’analyse pour plus tard, car la maturite et les connaissances que nous avons 
acquises par nous-memes sur Ibn al-'Arabl et Jakob Bohme dans la derniere annee, faute de n’avoir jamais 
refu d’enseignement sur ces auteurs, ne sont pas suffisantes pour remplir completement le projet que nous 
avions soumis et permettre une comparaison fructueusement exhaustive. 

21 Si nous avions par exemple choisi un style de mise en forme « auteur-date » integre au corps du texte, nous 
croyons que la comprehension globale en aurait grandement ete diminuee. 
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2.1 Transcriptions arabes 

Par rapport aux termes arabes qui parsement le texte, nous avons decide d’introduire les 
mots arabes, en alphabet arabe, a cote de la translitteration. II est a noter que le tanwin ou le 
sukiin n’apparaitront pas dans notre translitteration. Tandis que le shadda sera simplement 
indique par le doublement de la consonne, d’ou Pinteret de prendre le temps de transcrire 
en alphabet arabe. 

Pour les citations coraniques, nous avons introduit l’original arabe en note, pour que 
le lecteur puisse profiter du texte sans etre oblige d’ouvrir le qur an (u'j 5 ), a moins qu’il ne 
soit un hafiz ce qui est plutot rare chez les lecteurs academiques. Nous prenons aussi 

le soin d’indiquer systematiquement le traducteur que nous citons puisque nous n’utilisons 
pas toujours la meme traduction, ce qui nous laisse la liberte d’eclairer certains versets par 
Part de la traduction. 

Ci-dessous, il y a le tableau du systeme de transcription que nous utilisons. 
Precisons que les transcriptions ou les mots arabes se trouvant dans le corps d’une citation 
n’ont pas ete modifies. Nous les citons exactement coniine l’auteur les a indiquees. 


Graphie 

Nom 

Translitteration 

Graphie 

Nom Translitteration 1 

* 

hamza 



za’ 

z 

1 

alif 

a 

& 

ayn 

( 

L_1 

ba’ 

b 

i 

ghayn 

gh 

LJ 

ta’ 

t 


fa 5 

f 


tha' 

th 

J 

qaf 

q 

E 

djlm 

di 


kaf 

k 

C 

ha’ 

h 

J 

lam 

1 

t 

kha’ 

kh 

f 

mlm 

m 

J 

dal 

d 

u 

nun 

n 

j 

dhal 

dh 

0 

ha’ 

h 

j 

ra’ 

r 

J 

waw 

w 

J 

zay 

z 

lS 

ya’ 

y 

t>“ 

sin 

s 


Voyelles 


u 

LH 

shin 

sh 

6 

fatha 

a/a 

o* 

sad 

s 

> 

damma 

u/u 

J* 

dad 

d 


kasra 

i/T 

L 

ta’ 

t 





2.2 Transcriptions allemandes 

Pour les tennes allemands, lorsqu’il nous a ete possible d’introduire le terme utilise par 
Bohme en allemand, nous l’avons fait. Notre attention s’est surtout portee sur les termes qui 
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ne sont pas directement traduisibles en franca is ou lorsque l’allemand connait deux mots, 
alors que le francais n’en connait qu’un seul. Le Umlaut qui est un signe diacritique 
correspondant au trema en francais (") n’a pas ete translittere. II correspond a un 
inflechissement de la voyelle, ce qui ferine la voyelle. Ainsi le « a » qui devient « a » se 
prononce « e », le « o » qui devient « 6 » se prononce « oe » coniine dans coeur et le « u » 
qui se prononce « ou » en devenant «ii » se prononce simplement « u ». 

L’allemand connait aussi un caractere qui n’est pas dans l’alphabet latin, Yeszett, qui 
s’ecrit « B » et qui correspond a un double « s » (ss). II ne faut pas confondre Yeszett avec le 
beta grec « P ». 


2.3 Graphie des noms propres 


Nous faisons aussi le choix de ne pas translitterer la graphie du nom de Jakob Bohme. 
Faut-il preciser que la graphie de son nom est tres variable. Ci-bas, il y a un tableau qui 
explique les differentes flexions possibles de « Jakob Bohme ». Ce choix nous l’avons fait 
particulierement pour eviter l’homonymie avec le nom cominun « boheme » qui signiHe 
«mener une vie marginale ou vagabonde », car en ecrivant «Boehme » au lieu de 
« Bohme » cela entraine souvent la prononciation incorrecte « Boheme ». II est aussi a 
savoir que le surnom honorifique de Bohme est le « philosophe teutonique » et que le plus 
connu des traducteurs en francais de Bohme, Louis-Claude de Saint-Martin est surnomme 
le « philosophe inconnu ». 


Graphie Commentaires 


1. Jakob Bohme Graphie allemande utilisee autant pour les oeuvres completes que par les auteurs allemands 

2. Jacob Boehme Graphie la plus usuel en frangais et en anglais. Elle est notamment utilisee dans KOYRE, A., 

_ La philosophie de Jacob Boehme, 2 e , Paris, Vrin. 1971 [1929], XVII + 523 p. _ 

3. Jacob Boehme Deuxieme graphie la plus utilise en frangais. Par exemple le Mysterium magnum publie en 

franfais utilise la graphie numero 2 pour le titre et la graphie numero 3 pour la page titre 
interieure. Tandis que dans la double etude qui precede l’ouvrage, Berdiaev utilise la graphie 
numero 1. 

4. Jakob Boehme Cette graphie correspond a la transliteration la plus proche de l’allemand. MOSSE, F. et ZlNK, 
_ G., Histoire de la litterature allemande , nouv, ed. mise a jour., Paris, Aubier, 1995, 1120 p, 

5. Jakob BoehmeCette graphie est utilisee notamment par NlCOLESCU, B., La science, le sens et revolution : 

_ essai sur Jakob Boehme, Paris, Felin, 1988, 12 pi. + 265 p. 22 _ 


22 Nicolescu corrige meme le titre de Fouvrage de Koyre sur Bohme et le recueil publie chez Vrin en 1979. 
NlCOLESCU, B., La science, le sens et revolution - essai sur Jakob Boehme, Paris, Felin, 1988, p. 21 n. 1 et 
p. 88 n. 12. 










11 


Dans le cas d’Ibn al- Arabl, le probleme de la graphie de son nom est legerement 
different. D’abord, il y a le probleme de son nom complet; il y a tant de versions 
differentes que nous ne pouvons trancher la question. Nous nous referons au dictionnaire de 
l’islam . Il est important de noter que muhyi al-din est un surnom honorifique qui signifie 
le « vivificateur de la religion ». L’autre element important, c’est qu’Ibn Arab! a un 
homonyme et ce qui les differencie c’est l’utilisation du « al- » (J') devant ‘Arab!. Meme si 
Ibn al-'Arabl est une graphie plus juste, de maniere generale, les specialistes n’indiquent 
qu’Ibn Arab! pour faire reference a Ibn al-‘ArabI puisque ce dernier est bien plus connu 
que son homonyme. Dans notre texte, nous utiliserons simplement Ibn al-'Arabl et ses trois 
sumoms honorifiques qui sont le fds de Platon (Ibn Aflatun, J AYh jjI), le vivificateur de la 
religion ( muhyi al-din, uA 11 yr=^0 et le plus grand maitre ( al-shavkh al-akbar, j&i ' 
parfaitement rendu par le latin doctor maximus. 


Nom complet 


| Muhyi al-din Abu Abd Allah Muhammad ibn Ah ibn Muhammad ibn al-‘Arabi al-hatimi al- Ta’i | 


VARIATIONS 


1. Mohyi al-Din Mohammad ibn ’Ah ibn al-’Arabi 

William Chittick dans The Sufi path of knowledge. 


2. Abu Bakr Muhammad ibn al-’Arabi 

Titus Burckhardt dans La Sagesse desprophetes. 


3. Muhyi ad-Din Ibn ’Arabie 

Maurice Gloton dans Traite de l ’amour. 


4. Mohyi-d-din Abu ’Abdallah Muhammad ibn ’Ali ibn Muhammad al-Ta’i’ al-Hatimi Ibn al-al- 
‘Arabl 

A. Pennot dans Les revelations de la Mecque. 


5. Mohyi al-Din Mohammad Ibn al-‘Arabi 

F. Lenoir et Y. Tardan-Masquelier dans Le livre des sagesses - I'aventure spirituelle de I’humanite. 

6. Muhyi al-DIn Ibn al-'Arabl 

L. Khalifa dans Ibn 'arabi: I’initation a la futuwwa : illuminations, conquetes, tasawwuf etprophetie. 


L’auteur Henry Corbin souffre aussi de la mauvaise graphie de son nom. En effet, si 
generalement « Henry » s’ecrit en France « Henri », le nom du philosophe Henry Corbin 
s’ecrit bien avec un « y ». Cette erreur est commise autant dans des dictionnaires que par 
des editeurs prestigieux 24 comme Gallimard qui sur la couverture de VHistoire de la 
philosophie islamique de 1964“ orthographic son nom avec un «i». Erreur 


23 SOURDEL-THOMINE, J. et SOURDEL, D., Dictionnaire historique de I'islam, Paris, P.U.F., 2004, p. 361. Voir 
aussi Lewis, B. (dir.), Encyclopedie de I'islam, vol. 3, Leyde, Brill, 1971, p. 729. 

24 Cette erreur, il est aussi possible de la retrouver sur le panneau de la rue Henry Corbin l;A*) a 

Teheran, http://static.panoramio.com/photos/original/45861542.ipg 

25 Corbin, H., Histoire de la philosophie islamique, Paris, Gallimard, 1964, 383 p. 
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«heureusement» commise que sur la couverture, puisque la page titre interieure 
orthographie correctement son nom. 

3 L’approche 

26 

L’« approche » n’est pas la « methode ». Du moins, pas dans le sens ou Ton entend 
generalement le mot methode. On oublie souvent que le mot methodologie est un terme 
compose de paid ( meta ), de bdoq (odos ) et de Xoyoq (logos) et qu’il signifie, par la fonction 
revelatrice du Aoyog, devoiler le chemin (o66g) conduisant vers ou en direction de (paid) 
quelque chose. La methodologie est orientee vers un devoilement, tandis que la methode 
correspond uniquement a la direction, a l’axe du chemin emprunte. C’est done dire que la 
«methode transdisciplinaire» emprunte le chemin qui traverse les disciplines - 
etymologiquement l’apprentissage (discere) - et que la « methodologie transdisciplinaire », 
celle qui inspire 1’articulation logique de notre travail, cherche a devoiler le chemin qui 
traverse les apprentissages. Usuellement, la methodologie, et cela particulierement depuis 
Descartes, a a faire avec la verite, la raison et la science, faut-il preciser que le titre complet 
du Discours de la methode est Discours de la methode pour bien conduire sa raison et 
chercher la verite dans les sciences . 

Estrangement, l’usage grec du terme de methode (psOoSsbco/psGoSog) n’indique pas 
tant la recherche de la verite de maniere raisonnee que le fait d’etre a la recherche . Cette 
signification est franchement dichotomique de l’utilisation actuelle du terme de methode 
qui, selon le Grand Robert, correspond a l’« ensemble de demarches que suit 1’esprit pour 
decouvrir et demontrer la verite (dans les sciences) » ou encore a «l’ordre reglant une 
activite ». Dans cette derniere definition, il faut comprendre le mot « ordre » comme 
referant a la logique mathematique, a la raison ou au raisonnement discursif. Sans faire une 
analyse exhaustive du terme de methode, notons qu’il y a un glissement semantique tres 
important de l’utihsation grecque, a rutilisation contemporaine de ce terme. 

26 Ici il ne faut pas entendre le mot « approche » comme un anglicisme de methodologie (approach). Le mot 
approche en fran$ais ou en anglais provient de la racine latine « prope » qui signifie «pres». 
Etymologiquement, dans « approche » il n’y a pas de mouvement ou de distance comme dans 
« methodologie ». Pour ces raisons, « approche » en frangais n’est pas un anglicisme de methode. 

27 Pour consulter l’edition originale de 1637 du Discours de la methode cf. http://gallica.bnf.fr 
/ark:/12148/btvlb86069594 

28 C’est d’ailleurs l’utilisation qu’en fait Platon dans Le sophiste (218d) lorsqu’il indique qu’il est a la trace 
ou en quete du sophiste. Certes Platon est methodologique dans sa recherche du vrai, mais cela sans que sa 
methode donne comme resultat le vrai. 
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9Q 

Pour l’illustrer, il suffit de noter l’erreur commise dans le Petit Robert dans la 
transcription du titre du Discours de la methode, car on peut y lire Discours de la methode 
pour bien conduire la [v/c] raison et chercher la verite dans les sciences. Par la 
substantivation du tenne de raison, le lecteur comprend que la raison existe abstraitement, 
hors de soi, ce qui n’etait peut-etre pas encore possible a l’epoque de Descartes. Enfin, cette 
erreur s’avere peut-etre le resultat le plus probant du Discours de la methode, ce qui 
permettra consequemment a B. Nicolescu, Pun des piliers de la methode transdisciplinaire, 
de dire quelque 359 ans plus tard : «1’objectivity, erigee en critere supreme de la verite, a 
eu une consequence inevitable : la transformation du sujet en objet. » II faudra done 
comprendre la methodologie de ce travail etymologiquement. Loin de nous l’idee 
d’abstraire le sujet pour mieux l’analyser en objet. Voila pourquoi nous preferons le 
vocable « approche », car il n’est pas empreint de la dictature de la raison; c’est le 
mouvement, la direction, l’effort qui importe dans l’idee d’approcher un sujet ou une 
question et cet effort est aussi important que le sujet approche. 

3.1 Approche phenomenologico-hermeneutique 

Pour approcher notre sujet, nous nous inspirons de la methode corbinienne que nous avons 

3 1 

quadtree precedemment de phenomenologico-hermeneutique . Il est a noter que le trait 
d’union de l’expression indique le rapport d’influence dialogique liant les deux mots, car la 
phenomenologie sans l’hermeneutique est une abstraction du reel qui pointe en direction de 
l’ideel et l’henneneutique sans la phenomenologie ne peut expliquer la relation vecue de la 
conscience du sujet avec son monde. Plus rien n’est personnel sans l’hermeneutique. Nos 
deux theosophes, a travers une utilisation novatrice de 1’imagination, pennettent une 
exploration objective des experiences spirituelles, sans que cette exploration soit reduite a 
des nonnes empiriques. La verite des produits de l’imagination ne pose plus probleme, car 
la relation de verite existant entre « objectivity » et « subjectivity » est depassee dans 
l’approche phynomenologique-hermeneutique de Corbin. La verite du sujet et de ses 

29 Robert, P., Rey-Debove, J. et Rey, A. (dir.), Le nouveau petit Robert - dictionnaire alphabetique et 
analogique de la langue frangaise, nouv. ed., Paris, Dictionnaires Le Robert, 2003, p. 1621. 11 est a noter 
que le Grand Robert ne commet pas cette erreur. 

30 Les italiques sont de Pauteur. Nicolescu, B., La transdisciplinarite - manifeste, Monaco, du Rocher, 
1996, p.23-24. 

31 PROULX, D., Leparcours philosophique de Henry’ Corbin : phenomenologie-hermeneutique et philosophie 
prophetique, sous la direction de NlSOLE, J.-A., M.A., Faculte de theologie, de philosophie et d'ethique, 
Universite de Sherbrooke, Sherbrooke, 2009, 170 p. 
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experiences n’est plus enfermee dans le sujet lui-meme. La verite des experiences du sujet 
n’entraine pas necessairement un subjectivisme, mais pour cela il faut que la 
phenomenologie et 1’henneneutique soient liees dialogiquement faisant apparaitre une 
« subjectivite-objective ». La veracite de l’image est intimement liee a la maniere dont elle 
est eprouvee, car elle ne peut etre percuc que sous un mode personnel. L’image est elle- 
meme une subjectivite-objective. Chez nos theosophes, l’univers est percu par l’image et 
1’imagination. Sous un mode personnel, cela signifie que l’universalite de cette 
connaissance echappe proprement a la raison ; c’est une vision universellement personnelle 
et differenciee. La raison est ainsi deroutee, car elle n’est plus seule a concevoir les lois 
universelles de l’univers. 

L’approche phenomenologico-hermeneutique est particulierement adequate pour 
traiter les produits de la spiritualite et de 1’imagination, puisqu’il ne s’agit pas de trouver 
1’element duquel derive 1’experience spirituelle . Cette approche pennet de scruter les 
evenements de la conscience vecus par Ibn al-‘ArabI et Bohme, comine fondateur, comine 
irreductibles, comine des phenomenes premiers ( Urphanomenon ). Ce que pennet la 
phenomenologie, c’est de « deceler les intentions implicites de la conscience, [de] degager 

to 

ce qu’elle se montre d’elle-meme a soi-meme ». Dans ce mouvement d’intensification de 
la conscience ce qui apparait alors c’est la « presence ». Plus la conscience aura conscience 
de ce qu’elle se montre d’elle-meme a soi-meme, plus la presence personnelle de la 
personne a elle-meme sera intense, et consequemment a cette intensification de la presence, 
il y a une intensification de lumiere, du moins dans beaucoup de spiritualite ou ce scheme 
est a l’oeuvre. La question henneneutique apparait importante dans ce schema, lorsqu’il faut 
expliquer 1’aspect progressif de ce decouvrement, de ce que se montre par elle-meme a soi- 
meme la conscience. A un premier degre, si la conscience ne fait que se montrer a elle- 
meme des evenements de l’ame, elle reste sans profondeur. Si la conscience n’a pas de 
distance par rapport a ce qu’elle se montre, elle reste opaque a elle-meme. Le mouvement 
de la conscience doit etre corollaire de 1’henneneutique qui, par un retour imaginatif a elle- 


32 Pour une definition de l’experience spirituelle voir Meslin, M., L'experience humaine du divin - 
fondements d'une anthropologie religieuse, Paris, du Cerf, 1988, p. 99-132, chap. Ill, « L’experience 
religieuse ». Se referer aussi infra a la section III2.2 sur l’experience spirituelle a la page 58. 

33 CORBIN, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, p. 79. Ou 
comme le dit Durand « La phenomenologie ne debouche que sur des contresens lorsqu’elle se risque dans 
l’univers ‘■‘noumenotechnique” de l’objectivation. Au contraire, pour expliquer l’univers de l’imaginaire, de 
la reconduction symbolique, c’est la phenomenologie qui s’impose, et permet seule de “reexaminer” d’un 
regard neuf les images fidelement aimees. » Durand, G., L'imagination symbolique , 5 e , Paris, P.U.F., 
2008 [1964], p. 74-75. 
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meme, degage une profondeur de signification. L’hermeneutique ouvre un espace suffisant 
a la prise de conscience, elle permet une dis-stance 34 . Elle ouvre a un etre nouveau, car elle 
revolutionne le point de vue. La phenomenologie sans l’hermeneutique n’offre pas la dis- 
stance suffisante a la prise de conscience. C’est done l’hermeneutique qui accorde la 
profondeur en permettant une posture differentielle a la conscience. L’hermeneutique 
degage une profondeur d’horizon, elle est la verticalite de l’etre apparaissant par la 
phenomenologie qui ne reflete plus sur elle-meme, mais par elle-meme, au-dela d’elle- 
meme. 

La ou l’approche phenomenologico-hermeneutique est utile dans notre travail, c’est 
que nos theosophes ont vecu des experiences spirituelles qui ne peuvent etre reduites a une 
causalite locale. Ces experiences sont inexplicables par le contexte socio-historique. Cette 
approche permet done de traiter l’experience spirituelle comme elle est vecue. Corbin dit 
souvent que l’experience spirituelle est comme la perception d’un son ou d’une couleur 35 . 
Cette experience, cette perception ne s’explique pas par le contexte socio-historique ; elle 
n’est tributaire que de la conscience qui est la pour voir. L’approche phenomenologico- 
hermeneutique permet de considerer sans compromis les experiences spirituelles, sans que 
nous ayons besoins de les lier a un contexte socio-historique. S’il avait fallu faire une 
hermeneutique historique des visions d’Ibn al-‘ArabI et de Bohme, il aurait certes ete 
possible de trouver des elements dans leurs doctrines qui auraient subi 1’influence de 
l’epoque dans laquelle ils ont vecu, mais nous aurions manque l’essentiel a nos yeux, - a 
savoir, le temps propre de leur existence respective. Les elements contextuels de l’histoire 
socio-historique n’expliquent pas comment et pourquoi leur presence au monde actualise et 
recapitule au present l’histoire, ce qui met en adequation l’apparaitre entre leur etre et l’etre 
de Dieu. Ceci explique aussi pourquoi ces deux theosophes ont explore en propre l’univers 
spirituel qu’ils habitaient et qu’ils ont trouve la force interieure de vaincre l’adversite a 
laquelle ils faisaient face. L’imagination metaphysique ou l’imaginal est l’organe de 

nr 

perception qui a suscite et permis d’explorer leur univers spirituef . Cet organe pennet 

34 11 faut entendre etymologiquement le mot a savoir quelque chose comme une posture differentielle ou une 
position a l’ecart. 

35 Corbin, H., En Islam iranien, aspects spirituels et philosophiques - Le Sht'isme duodecimain, 4 vols, 
vol. 1, Paris, Gallimard, 1971, p. 9. Voir aussi CORBIN, H., Histoire de la philosophie islamique, Paris, 
Gallimard, 1986, p. 37 et 50. 

36 11 faut alors comprendre que les spirituels, theosophes et mystiques abordes dans ce texte ne seront pas tant 
des « Occidentaux » ou des « Orientals » au sens geographique de ces termes que des « Occidentals » et 
« Orientals » au sens metaphysique. Sur cette distinction voici un propos d’Henry Corbin : « les mots 
“Orient” et “Occident” doivent prendre un tout autre sens que le sens geographique, politique ou ethnique 
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d’aborder les experiences interieures sans etre oblige de les reduire a une causalite locale ce 
qui sauvegarde la veracite de l’univers metaphysique dans lequel nos auteurs sont plonges. 
Les produits de l’imagination metaphysique peuvent alors etre abordes en eux-memes 
comme vrai, comme imaginal, mais sans repondre a la question : « sont-ils vrais? ». Le 
dilemme, a savoir s’ils appartiennent a un univers objectif ou a un univers subjectif est 
evite. Ce qui apparait au final n’est pas tant ce qui « est » au sens d’une realite tangible que 
ce qui traverse, ce qui perce et temoigne d’une connaissance proprement /nmsdisciplinairc. 

L’imaginal comme organe independant de perception offrant a la conscience qui se 
scrute la possibility de s’integrer par soi au-dela de soi est un a priori qui organise toute 
notre exploration des oeuvres de Bohme et d’Ibn al-‘ArabI. Mais nous discutons en detail de 
cette question infra. Si done l’approche phenomenologico-hermeneutique pennet 
d’envisager les phenomenes spirituels a travers la conscience qui les a vus et le temps 
propre relatif a celle-ci, il y a un autre a priori proprement metaphysique celui-la, a savoir 
la maniere dont Dieu est present au monde. C’est tout le probleme metaphysique de 
l’apparaitre de Dieu ou en d’autres mots du theophanisme et des theophanies. 

Le principe metaphysique de l’apparaitre de Dieu chez nos deux theosophes 
s’articule autour de la polarite de l’« apparent » et du « cache ». Une breve description de 
ce principe est indispensable, car si la partie phenomenologique de la methode corbinienne 
n’est pas en adequation avec le principe metaphysique sous-jacent a la conception de Dieu 
de nos theosophes, il sera impossible de considerer comme vraie l’experience personnelle 
de nos theosophes. En theologie, cette polarite est segmentee entre la theologie negative ou 
apophatique, ce que les Latins appelaient la via negativa et la theologie kataphatique ou 
positive, ce que les Latins appelaient la via positionis. C’est la une perspective 
metaphysique de base qui encadre l’approche phenomenologico-hermeneutique de Corbin. 
Pour lui, la theologie negative se doit d’etre premiere pour eviter tout nihilisme 
metaphysique, c’est-a-dire «le refits de “reconnaitre” quelques realites transcendant 

■jn 

l’horizon empirique et les certitudes rationnelles. » La discussion autour de la theologie 


[...]. Nous visons ainsi r“Orient” tel que 1’entendent les philosophes iraniens de la tradition d’Avicenne et 
de Sohravardi. Leur “Orient”, c’est le monde spirituel, ce pole celeste dont depend, nous l’avons dit, 
1’integralite de la personne humaine. Ceux qui perdent ce pole sont les vagabonds d’un Occident a 
l’opposite de l’“Orient” metaphysique, peu importe qu’ils soient geographiquement des Orientaux ou des 
Occidentaux. » CORBIN, H.,« De la theologie apophatique comme antidote du nihilisme », dans Le 
paradoxe du monotheisme , Paris, L'Herne, 1992 [1981], p. 212. 

Ibid., p. 179. 
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apophatique et du principe de l’apparaitre de Dieu permet d’expliciter le personnalisme 
typique de nos deux theosophes, ce qui met en lumiere les liens entre les conceptions 
metaphysiques abordees et l’approche que nous utilisons pour traiter de ces problemes tres 
complexes. 

Coniine son nom le laisse sous-entendre, la theologie apophatique ( tanzih, “4 3") 
s’oppose a la theologie kataphatique ( tashbTh, Ces deux approches theologiques 

cherchent a repondre a la question de fins ultimes et de l’origine de l’etre. La premiere 
postule que Dieu n’est rien de ce monde ni au-dela, qu’il est cache, tandis que la theologie 
kataphatique postule que Dieu est le monde, qu’il est tout, qu’il est apparent. L’alternative 
ouverte par la question de Dieu s’esquisse entre 1’affirmation de Dieu comine tout ou 
comine neant. Le probleme principal des conceptions metaphysiques reste l’explication de 
l’Origine, puisqu’il faut faire sortir la creation du « rien » et que lorsque l’on tente de 
remonter la ligne des causes jusqu’au principe on n’arrive jamais a trouver une cause qui 
n’est pas de ce monde, car la source du monde, pour etre son principe, ne devrait pas etre 
issue de celui-ci. Le principe du monde doit done etre a la fois hors du monde et contenir le 
principe de toute chose pour expliquer l’existence et le probleme de l’un et du multiple. Si 
Dieu est l’Absolu et que tout est Dieu, il est possible de connaitre Dieu en connaissant le 
monde, mais cette connaissance s’enfenne dans une regressio ad infinitam avertit Corbin. 
Voici l’explication qu’il donne : 

Le peril immanent deja au premier moment du paradoxe du monotheisme, c’est de faire de Dieu non pas 
l’Acte pur d’etre, l’Un-etre, mais un Ens, un etant (mawjud ), ffit-il infiniment au-dessus des autres etants. 
Parce qu’il est d’ores et deja constitue comme etant, la distance que l’on essaie d’instituer entre Ens 
supremum et les entia creata ne fait qu’aggraver sa condition d 'Ens supremum comme celle d’un etant. Car 
des lors qu’on l’a investi de tous les attributs positifs concevables, portes a leur degre sureminent, il n’est plus 
possible a l’esprit de remonter encore au-dela. L’ascension de l’esprit se fixe devant cette absence d’au-dela 
d’un Ens, d’un etant. Et c’est cela 1’idolatrie metaphysique, laquelle contredit au statut de Vetant, car il est 
impossible a un etant, un Ens, d’etre supremum. En effet VEns, 1’etant, refere par essence au-dela de lui- 
meme, a l’acte d’etre qui le transcende et le constitue comme etant. Le passage de l’etre (esse) a l’etant (ens), 
les theosophes islamiques le congoivent comme la mise de l’etre a l’imperatif (KN, Esto). C’est par 
l’imperatif Esto que Vetant est investi de l’acte d’etre. C’est pourquoi, l’etant, ens, est par essence creaturel (il 
est l’aspect passif de l’imperatif Esto). Ce qui est la Source et le Principe ne peut done etre Ens, un etant. 38 

C’est done dire que la theologie kataphatique parce qu’elle considere Dieu comme quelque 

chose, comme un etant, quoiqu’infiniment superieur, elle reste prise dans le fait de 

considerer Dieu comme etant quelque chose. La connaissance ainsi acquise ne permet pas 

de saisir Dieu en soi et est sujette aux egarements et au dogmatisme, car si une institution 

ou une personne croit posseder une conception plus adequate des attributs de Dieu, elle se 


38 


CORBIN, H., Le paradoxe du monotheisme , Paris, L'Heme, 1992 [1981], p. 12. 
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croira plus proche de Dieu et pourra legitimer des actions au nom de cette verite. Corbin, en 
s’inspirant du philosophe teutonique et du plus grand maitre, subordonne la theologie 
positive a la theologie negative et affirme en realite que Yetant est subordonne a Vet re, lui- 
meme subordonne a l’absolu et cet absolu est, en soi, sans conditionnement, coniine un 
abhne Sans-Fond ( Ungrund ). Deux types d’absolus sont done exprimes dans la pensee 
metaphysique de Corbin, de meme que chez nos deux theosophes. Le premier est 
VUngrund, e’est-a-dire l’absolument indetennine ou le Neant absolu comine source 
intarissable ( hyperousion, absconditum). La seconde face de l’absolu est celle de l’Unite de 
l’etre, de l’absolu comine unifique, comine Un-Etre, non pas Un au sens de unique, mais 
unifique ou unifiant parce que constitutif de tous les Uns. Par cette typification 
metaphysique Corbin dispose alors des arguments suffisants pour distinguer deux formes 
de nihil, celui lie a l’apophatisme, sauvegardant l’aspect dynamo-dialogique de l’absolu en 
lui integrant le Neant absolu et le nihil du simplement rien (neant de l’etre par opposition au 
neant du savoir) . La metaphysique a partir de laquelle nous travaillons s’oppose 
radicalement aux approches visant a se detacher completement de soi et du monde pour 
atteindre Dieu, car parce qu’il n’y a pas de brisure entre l’Un-etre et les etres humains ; 
lorsque la personne humaine s’accomplit, elle accomplit Dieu. Comine le souligne Corbin, 
reprenant Koyre : «ce n’est pas Yens nullo determinatum, e’est, au contraire, Yens 
determination omnimodo 40 » qui est vise. Ce n’est pas YEtre indetennine, mais, au 
contraire, YEtre entierement determine qui est la quete. Cette determination s’exprime chez 
Ibn al- ArabT par l’integration des Noms et Attributs divins qui en la personne du Parfait 
Humain ( al-insdn al-kamil, jUAl) sont completement determines. Consequemment, le 
mystere de l’Univers est sauvegarde et resolu, sans pour autant retirer la force mysterieuse 
du mystere : « Or, si tout autour de nous est mysterieux, si le Mysterium forme l’essence et 
la base du monde, de la vie, de nous-memes et meme de notre raison, ne faut-il pas placer 
resolument le Mysterium au centre du systeme et, au lieu de cherche a l’eliminer, en faire le 
principe explicatif par excellence? 41 » demande Koyre. 

La connaissance de Dieu repond a un long processus d’interiorisation des Noms et 
Attributs de Dieu par lesquels le peregrinant est transforme selon ces attributs et sans 

39 Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 c ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 305. Voir aussi CORBIN, 
H.,« De la theologie apophatique comme antidote du nihilisme », dans Le paradoxe du monotheisme, Paris, 
L'Herne, 1992 [1981], p. 194 ss. 

40 Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 e ed„ Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 319. 

41 Ibid., p.312. 
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jamais ni etre Dieu ni s’en rapprocher, mais plutot en accomplissant Dieu en lui-meme. Le 
processus d’interiorisation s’effectue conformement a Vintage de Dieu et plus la personne 
devient elle-meme, plus elle accomplit la manifestation de Dieu, plus 1’humain devient la 
figure theophanique de Dieu plus il s’approche de l’Origine, sans pour autant quitter le 
monde. Ibn al- ArabT et Jakob Bohme postulent que l’« etre » humain et l’« etre » de Dieu 
sont un seul et meme Etre. En evacuant l’opacite de l’etre, en etant totalement transparent a 
soi-meme, c’est la manifestation lumineuse de Dieu qui est amelioree, les tenebres et le mal 
sont graduellement eradiques. 

L’enjeu derriere ces acrobaties metaphysiques, c’est la relation entre mode de 

comprendre et mode d’etre, entre modi intelligendi et modi essendi a savoir comment une 

reflexion sur les conditions ontologiques de l’existence peut ouvrir a une comprehension 

qui ne s’attache plus directement a la maniere de comprendre. En liberant le mode d’etre du 

mode de comprendre, en postulant la necessity d’un «concept impensable et d’une 

contradiction realisee 42 », la realite du prophetisme et des experiences spirituelles est 

justifie. L’exclamation d’al-Hallaj «je suis la Verite » (and al-Haqq, ijk]' n’est plus de 

l’ordre de la pretention pernicieuse, mais de l’ordre de l’accomplissement de l’etre, car 

Hallaj 43 ne voyait plus au tenne de son voyage qu’une manifestation pennanente de l’Etre 

Divin. Pour Hallaj, Dieu n’est plus seulement dans son ame ; c’est son etre tout entier qui 

etait devenu Dieu. Ibn al-‘ArabI conscient du danger d’une telle affirmation dira plutot and 

sirr a/- Haqq (ejaJ' Bi), je suis le secret de la Verite, car Dieu est un tresor cache qui aima 

a etre connu. Techniquement, l’etre de Dieu est la significatio passiva 44 de l’etre humain. 

lei, 1’Action, la pensee ou la parole, ont leur terme dans l’agent: elles se reflechissent sur lui, se personnifient 
en lui, en le faisant etre ce qu’elles sont. Elles en sont les modes d’etre; elles sont “chaque fois” cette 
personne. Sous cet aspect, la personne en qui s’incarne sa propre action, est la significatio passiva de son 
action, e’est-a-dire elle est ce que son action la fait etre. 45 

H= * 

Lorsque nous ecrivions ci-dessus que nous tenterions d’approcher nos theosophes par la 
methode qu’ils mettent eux-memes en pratique, nous pensions justement a ces prealables 
metaphysiques lies a la methode corbinienne. En prenant pour assise l’approche 
phenomenologico-hermeneutique de Corbin qui perrnet de saisir en eux-memes les 


42 Ibid., p. 303. 

43 Comme Adam « lorsqu’on lui demanda comment il avait accepte le fardeau que les cieux, les montagnes et 
toutes les creatures avaient refuse : “J’ignorais, dit-il qu’il y eut de l’Autre que Dieu.”» CORBIN, H., Le 
paradoxe du monotheisme, Paris, L'Herne, 1992 [1981], p. 18. 

44 Infra, p. 158 ss. 

45 Corbin, H., Temps cyclique et gnose ismaelienne, Paris, Berg international, 1982, p. 63. 
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phenomenes de la vie spirituelle, nous savions que cette approche s’accorderait avec les 
principes metaphysiques sous-jacents a la conception du monde d’Ibn al-‘ArabI et de 
Bohme. Partant de ce bref aper 9 u, il est maintenant possible d’explorer l’histoire intra¬ 
divine, car si l’univers correspond a l’etre de Dieu, l’histoire des ames humaines, des 
theophanies et des messages prophetiques correspondent a une histoire intra-divine. Cette 
histoire sacree, complementaire de l’histoire factuelle, c’est la hierohistoire et le type de 
temps supporte par cette approche est lui aussi renverse, car il s’agit de parcourir a rebours 
l’histoire des ames humaines comine constitutive de l’histoire divine, d’ou le fait que celui 
qui se connait soi-meme, connait son seigneur. 

3.2 Transdisciplinarite 

Plus haut, nous avons mentionne l’idee d’une approche transdisciplinaire. C’est la une 
conjunction d’approche qui peut paraitre alambiquee, mais elle s’explique par la posture 
que nous adoptons. En fait, parce que nous ne cherchons pas a degager ce qu’ont vraiment 
voulu dire Bohme et Ibn al-Arabl, nous croyons qu’en couplant l’approche 
phenomenologico-hermeneutique avec la transdisciplinarite 46 , nous pouvons justement 
obtenir une analyse et une comprehension de la hauteur d’horizon elle-meme, mais pas tant 
par rapport a sa signification que par rapport a sa structure fondamentale. Cette idee a ete 
tres brievement avancee par Antoine Faivre, mais elle est restee a l’etat de genne a notre 
connaissance. Faivre explique : 

la notion de “dualitude 47 ”, presente partout dans l’hermetisme (le mot lui-meme est recent, mais les traditions 
parlaient de syzygies), evoque un dispositif de forces polaires en position antagoniste. Elle est exclusive d’une 
conception unitaire fondee sur le seul principe d’identite, et d’une conception dualiste qui ne fait que renvoyer 
a l’identitaire. [...] A l’autre versant, parmi les systemes proposes jusqu’ici en marge des courants 
hermetistes, c’est sans doute celui de Stephane Lupasco le plus apte a dejouer l’emprise de l’hydre 
identitaire 48 . 

La transdisciplinarite 49 , comine son nom l’indique, cherche des acceptions 
semantiques et operatives a travers et au-dela. Elle fait appel a une rationality ouverte 


46 Pour mieux comprendre la notion de transdisciplinarite, l’annexe 1 reproduit la Charte de la 
transdisciplinarite telle qu’elle a ete adoptee en 1994 au Portugal. 

47 Sur cette notion, voir l’excellente anthologie transculturelle de Veronique Loiseleur. LOISELEUR, V., 
Anthologie de la non-dualite: la non-dualite dans la vie quotidienne, Paris, La Table Ronde, 1981, 214 p. 

48 Faivre, A., Acces de I'esoterisme occidental, Paris, Gallimard, 1986, p. 44. 

49 Pour comprendre l’idee de la transdisciplinarite, il faut surtout se referer aux ouvrages de B. Nicolescu. Cf 
NlCOLESCU, B., La transdisciplinarite - manifeste, Monaco, du Rocher, 1996, 231 p. La transdisciplinarite 
qui est en pleine expansion autant dans le domaine educatif, scientifique que philosophique est aussi 
supportee par un Centre International de Recherches et Etudes Transdisciplinaires (C1RET) dont le conseil 
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typifiee par la logique du tiers inclus developpe par Stephane Lupasco 50 . A la difference de 
la recherche de lois ou de principes universaux, la transdisciplinarite est un systeme qui est 
en lui-meme a travers et au-deia, car la transdisciplinarite ne cherche pas a se penser elle- 
meme coimne le systeme par excellence. L’idee transdisciplinaire est une idee qui fait appel 
a l’ouverture. Comme l’indique la Charte de la transdisciplinarite, celle-ci est toujours 
prete a accueillir le dialogue et la discussion pour T elaboration d’un « savoir partage [qui] 
devrait mener a une comprehension partagee fondee sur le respect absolu des alterites unies 
par la vie commune sur une seule et meme Terre. 51 » La transdisciplinarite avance une 
vision complexe de la Realite ou toutes les disciplines sont necessaires et complementaires 
pour approcher TUnivers, d’ou Timportance du dialogue. Cette approche n’est pas a la 
recherche de la source de la connaissance ou cVun principe explicatif qui universaliserait la 
connaissance ou qui serait la cle par excellence. Elle integre plusieurs niveaux de realite et 
croit au bien-fonde de la plurality des logiques pour comprendre le monde. Notre 
peregrination dans la pensee spirituelle et mystique nous amene a constater que les discours 
mystiques, symboliques, alchimiques, poetiques et hermetiques, ne sont jamais sans 
logique. Souvent construits a partir d’une logique differente de la rationality, ces discours 
ne sont pas illogiques . 

* * * 

Avant de poursuivre la reflexion sur les liens pouvant etre tisses entre T approche 
phenomenologico-hermeneutique de Corbin et Timportance de la transdisciplinarite pour 
comprendre la logique a laquelle fait appel Timagination et comment cela s’articule dans 
une hierohistoire dans le cas de nos theosophes, il faut indiquer plus precisement ce 
qu’implique la logique transdisciplinaire. Plusieurs concepts issus de la physique quantique 
servent a appuyer la comprehension transdisciplinaire de la Realite . Parmi ces concepts, il 


d’administration est entre autres forme de B. Nicolescu, M. Cazenave et E. Morin. Voir 
http://basarab.nicolescu.perso.sfr.fr/ciret/ 

50 Voir l’annexe 4. 

M Article 13 de la Charte de la transdisciplinarite. 

32 Jean-Andre Nisole, professeur de philosophie et psychiatre, indiquait recemment lors d’un diner 
philosophique que la logique est la derniere chose a disparaitre chez les patients atteints de maladie 
mentale. Elle est meme le plus souvent le dernier outil utilise par l’esprit pour se raccrocher a la realite. 
Bien sur, cette logique comportera de failles associees aux inclinaisons generees par la maladie, mais 
l’esprit continuera a etre logique, a deduire et a inferer. 

53 N’ayant pas de formation scientifique, nous avons repris les discours utilises par les penseurs de la 
transdisciplinarite sur la physique. Nous sommes certains qu’il y a probablement des incoherences 
scientifiques dans ce qui suivra, mais ce qui nous interesse ce n’est pas tant la physique elle-meme que les 
questions et les reflexions philosophiques que ces decouvertes experimentales ouvrent. C’est done en 
philosophe que nous approchons ces donnees. 
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y a la logique du tiers inclus developpee par Stephane Lupasco, la non-separabilite telle que 
developpee par Bernard d’Espagnat et enfin le principe d’incertitude ou d’indetermination 
d’Heisenberg. 

Le principe d ’Heisenberg ou le principe d’incertitude 

Pour le dire simplement, le principe d’incertitude implique que l’observateur influe 
sur les donnees qu’il mesure. Coniine l’affirme Nicolescu : «les celebres relations de 
Heisenberg montrent, sans aucune ambigu'ite, qu’il est impossible de localiser un quanton 
dans un point precis de l’espace et dans un point precis du temps. 54 » A priori, cette 
decouverte semble anodine, mais ce que signiHe fondamentalement cette restriction du reel, 
c’est que le reel objectif n’est pas ce qu’il parait etre. Le reel objectif n’a plus vraiment de 
realite objective. C’est la fin du positivisme, du scientisme ou du rationalisme. 
L’impossibilite du positivisme est done la consequence directe du raffinement de nos 
connaissances scientifiques. C’est la que la science apparait comine essentielle, car ces 
developpements de la physique obligent le developpement de nouvelles approches du reel. 
La science etant dans l’obligation d’expliquer certains phenomenes physiques, elle s’est 
mise a developper des explications de la realite moins restrictive. La philosophic au debut 
du siecle etait en phase avec les developpements de la science, il suffit de penser a Bergson, 
mais rapidement la specialisation des savoirs a empeche la fructification de ce dialogue. 
Pourtant, le principe d’incertitude pris philosophiquement colle, par exemple, a la 
separation radicale entre mode d’etre et mode de comprendre. D’un point de vue 
philosophique, l’analogie entre le mode d’etre comine l’espace et le mode de comprendre 
comme le temps, met en lumiere l’impossibilite radicale de l’union du sujet interpretant et 
du sujet interprets. Le quanton est alors une contradiction realisee coniine l’exclamation 
d’al-Hallaj : and al-Haqq. Cette contradiction realisee indique, si on la prend au serieux, 
que l’union n’est envisageable que si la realite a plusieurs niveaux et que les lois d’un 
niveau ne s’appliquent pas necessairement a l’autre. La restriction du principe d’Heisenberg 
tend a venir appuyer 55 une theorie ontologique du symbole, ou la realite du symbole ne 
s’explique pas uniquement de par sa partie manifeste. 

54 Nicolescu, B., La transdisciplinarite - manifeste, Monaco, du Rocher, 1996, p. 31. 

55 Get appui n’est pas theorique, mais analogique. Ce n’est pas la theorie scientifique d’Heisenberg qui vient 
supporter un nouveau modele de symbole, mais bien l’esprit du modele d’Heisenberg qui, parce qu’il 
pense autrement un probleme, peut inspirer la philosophie a adopter le meme esprit dans 1’elaboration de 
nouveaux modeles theoriques. 
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La non-separabilite 

Dans la physique classique, plus deux corps s’eloignent, moins ils ont d’effet l’un 
sur l’autre, comme lorsque Ton eloigne deux aimants. Le concept de la non-separabilite en 
physique quantique entraine le passage d’une causalite locale a une causalite globale parce 
que malgre la distance une relation continue d’exister entre les objets quantiques 56 . 
Decoulant du « Paradoxe d’Einstein, Podolsky, Rosen » (Paradoxe EPR) publie en 1935 57 , 
la non-separabilite fut precisee en 1964 par John Bell sous la formule suivante : «il ne 
saurait exister de theorie de la realite affirmant que des evenements separes soient 
independants sans entrer en contradiction avec la physique quantique ». Du reste, ce n’est 
qu’en 1981 sous l’initiative d’Alain Aspect que les conditions d’experimentation 
empiriques de la non-separabilite furent mises en place et prouverent la veracite de 
l’assertion 59 . 

Cette condition de la matiere signifie que la realite est « une », c’est done dire que le 
temps n’existe plus lorsque l’on parle de la Realite. Cela signifie aussi que la Realite est 
non Realisable ; elle est done partout et nulle part a la fois. Elle est une sorte de tout 
indivisible. La vision de notre realite separee n’a done pas d’existence en soi; mais realite 
separee et realite indivisible « n’ont d’existence que l’un par l’autre, un peu comme l’image 
de deux miroirs qui se font face. Les atomes concourent a creer mon regard mais mon 
regard concourt a creer les atomes, e’est-a-dire a faire emerger les particules hors du 
potentiel dans l’actuel ; hors d’une realite qui est un Tout indivisible dans une realite 
etendue dans l’espace-temps 60 ». Cette perspective physique vient appuyer 
«philosophiquement», et nous insistons sur le mot philosophiquement, la perspective 
theomoniste, similaire a la doctrine de l’Unite de l’etre d’lbn al-‘ArabI wahdat al-wujud 

enkj,), q U i atteste que l’Un-etre est non pas unique, mais unifique, parce que 
constitutif de tous les Uns. 


56 Nicolescu, B., La transdisciplinarite - manifeste, Monaco, du Rocher, 1996, p. 28-29. 

57 « La description de la Realite Physique de la Mecanique Quantique doit-elle etre consideree complete? » 
Random, M., La pensee transdisciplinaire et le reel: textes et entretiens, sums d'un hommage a Stephane 
Lupasco , Paris, Dervy, 1997, p. 42. 

58 Ibid.,-p. 43 et95. 

59 DUQUETTE, J., Towards a Philosophical Reconstruction of the Dialogue between Modern Physics and 
Advaita Vedanta: An Inquiry into the Concepts of dkdsa, vacuum and Reality, sous la direction de 
RUKMANI, T. S., PhD, Faculte de theologie et de sciences des religions, Universite de Montreal, Montreal, 
2010, p. 30-37. 

60 ESPAGNAT (d'), B., A la recherche du reel - le regard d'un physicien, 2 e ed. rev. et augm., Paris, Gauthier- 
Villars, 1981, p. 95. Cite d’apres RANDOM, M., La pensee transdisciplinaire et le reel: textes et entretiens, 
suivis d'un hommage a Stephane Lupasco, Paris, Dervy, 1997, p. 39-40. 
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Le tiers inclus 

Developpee par Stephane Lupasco, la logique du tiers inclus vient appuyer 
logiquement 1’existence de multiple niveau de realite, sans remettre en cause 1’indivisibility 
de l’Univers. Parce que la physique quantique a fait surgir « des couples de contradictoires 
mutuellement exclusifs (A et non-A) : onde el corpuscule, continuity et discontinuity, 
separability et non-separabilite, causalite locale et causalite globale, symetrie et brisure de 
symetrie, reversibility et irreversibility du temps 61 », les axiomes de la logique classique 
devaient etre revises pour pouvoir tenir compte des multiples niveaux de realite. La logique 
devait pouvoir supporter les apparents paradoxes de la realite et c’est pour cela que 
Lupasco a remis en cause l’axiome du tiers exclu. 

Les trois axiomes de base de la logique classique sont : 1) L’axiome d’identite : A 

est A. 2) L’axiome de non-contradiction : A n’est pas non-A. 3) L’axiome du tiers exclu : il 

62 

n’existe pas un troisieme tenne T (T de « tiers inclus ») qui est a la fois A et non-A. 

II semble bien evident que remettre en cause l’axiome du tiers exclu ouvre la porte a 
des derives fantasques comine d’affirmer que l’etre est le non-etre. Sans le tiers exclu, il est 
en fait possible de dire une chose et son contraire simultanement, ce qui est une 
contradiction, ce qui est illogique. En fait, le tiers inclus consiste a affinner qu’il « existe un 
troisieme tenne T qui est a la fois A et non-A. » Cependant, il faut mettre en perspective 
la logique du tiers inclus avec la notion de niveaux de realite, car l’etat T s’exprime 
toujours a un autre niveau de realite, ce qui sauvegarde a la fois l’axiome du tiers exclu et 
du tiers inclus. A partir de notre regard, l’etat T apparaitra comine proprement antagoniste 
et exclusif, mais il est necessaire d’apercevoir l’etat T comine realisant simultanement et 
instantanement une conciliation a un autre niveau de realite de A et non-A 64 . « Dans la 
logique du tiers inclus les opposes sont plutot des contradictoires : la tension entre les 
contradictoires batit une unite plus large qui les inclut. 65 » 

61 Nicolescu, B., La transdisciplinarite - manifeste, Monaco, du Rocher, 1996, p. 37. 

62 Ibid., p. 41. 

63 Ibid., p. 45. 

64 « La logique du tiers inclus est capable de decrire la coherence entre les niveaux de Realite par le processus 
iteratif comportant les etapes suivantes : 1. Un couple de contradictoires (A, non-A) situe a un certain 
niveau de realite est unifie par un etat T situe a un niveau de Realite immediatement voisin ; 2. A son tour, 
cet etat T est relie a un couple de contradictoires (A’, non-A’), situe a non propre niveau ; 3. Le couple de 
contradictoire (A’, non-A) est, a son tour, unifie par un etat T’ situe a un niveau different de Realite, 
immediatement voisin de celui ou se trouve le ternaire (A’, non-A’, T). Le processus iteratif continue a 
I’infini jusqu’a l’epuisement de tous les niveaux de Realite, connus ou concevables. »Ibid., p. 75. 

65 Ibid., p. 47. 
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L’element important concernant notre sujet, c’est que les produits de l’imaginal 
peuvent justement etre percus comine etant contradictoires, cependant en elargissant la 
comprehension de la Realite par la logique du tiers inclus, s’ouvre a nous la possibility de 
traverser la complexity des elements composants rimagination sans recourir a une logique 
dualiste engendrant exclusion et incomprehension (droite ou gauche, bien ou mal, etc.) 66 . 
Le tiers inclus est une contradiction realisee entre ce qui est potentiel et ce qui actuel, entre 
le temps et l’espace, entre l’esoterique et l’exoterique. 

* * * 

En nous demandant quelle est la place de rimagination dans 1’experience spirituelle, nous 
nous interrogeons a propos de textes qui fondamentalement utilisent une logique non- 
binaire, non-rationnelle. Si l’approche phenomenologico-hermeneutique pennet 
d’interpreter ontologiquement la relation vecue entre la conscience et ce que la conscience 
se montre a elle-meme, la transdisciplinarite vient asseoir logiquement le cadre structurant 
et supportant une pensee oxymorique ou antagoniste. II est alors possible de parler de 
l’unite de l’Un et du Multiple, de l’unite de l’Etre et de l’Etant, de l’unite du Temps et de 
l’Espace. Tous ces couples de contradictoires se scellent pour faire apparaitre le dynamisme 
energetique fondamental de l’Univers. Heraclite et Pannenide forment alors des 
complementaires contradictoires. Et l’antagonisme initial dans la pensee metaphysique de 
Henry Corbin entre l’absolu comine Un-etre et l’absolu comine Neant se comprend plus 
adequatement a l’aune de la logique du tiers inclus. Une unite antagoniste parfaitement 
generatrice, une contradiction realisee (actuelle) restant elle-meme toujours realisable 
(potentielle). 

3.3 Hierohistoire 

Ce mot n’est pas encore vraiment problematise, mais nous l’adoptons, car il depeint 
pleinement l’historicite caracteristique des discours metaphysiques et mystiques abordes. 
Nous le reprenons de Henry Corbin qui l’a introduit dans son Histoire de la philosophic 
island que pour qualifier l’Origine (etemite retardee ) et les cycles de la prophetie dans la 
pensee philosophique en islam. Ce qui est vise par les tennes «hierohistoire», 


66 Ibid., p. 49. 

67 Sur cette idee voir CORBIN, H., Temps cyclique et gnose ismaelienne, Paris, Berg international, 1982, p. 38 
ss. Voir aussi CORBIN, H., Histoire de la philosophie islamique, Paris, Gallimard, 1986, p. 129. 
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68 

« metahistoire » ou « transhistoire » , c’est un temps existentiel a partir duquel le temps de 
l’histoire historique fait sens : « c’est cette metahistoire qui donne un sens a l’histoire, parce 
qu’elle fait de celle-ci une hierohistoire; sans metahistoire, c’est-a-dire sans anteriorite 
“dans le Ciel” et sans une eschatologie, il est absurde de parler d’un “sens historique”. 69 » 
Deux observations importantes doivent etre mentionnees. D’abord, ce n’est pas parce que 
Corbin priorise une conception cyclique et eschatologique de l’histoire, qu’il nie l’histoire 
historique ; il ne relativise que son role dans la pensee metaphysique, sans oublier que c’est 
a partir de l’histoire historique et factuelle qu’est decelee la hierohistoire. Histoire factuelle 
ou historique et hierohistoire sont complementaires. Ensuite, 1’anteriorite dans le Ciel n’est 
possible et comprehensible que si Ton penetre la conception theomoniste de la 
cosmogenese. Or, si Ton accepte comme principe de creation du monde une contradiction 
realisee ou une unite tierce inclusive, l’histoire factuelle et historique qui coordonne 
aujourd’hui la vie des humains n’a pas le choix que d’etre subordonnee a la hierohistoire. 
En d’autres mots, la prise de conscience de l’antagonisme complementaire d’une 
contradiction humaine fait prendre conscience d’un evenement qui etait anterieur a cette 
meme unite antagoniste et comme le rapporte Christian Jambet dans un manuscrit inedit de 
Corbin sur Hamann : « Chaque fois nous sommes ramenes au phenomene originel [...] ce 
phenomene originel c’est bien cette co-existence de passe et avenir comme present, telle 
que l’histoire ne peut jamais etre consideree comme passe pur et simple. Mais cette 
connexion est ce qui fait que le passe est un absconditum, quelque chose qui n ’est pas 
encore apparu, qui alors est encore avenir. 70 » Cet apparaitre de l’histoire motive sur fond 
d’ absconditum, c’est la hierohistoire. C’est ce que Bohme nomine le Sans-Fond, YUngrund 
et c’est ce qu’Ibn al-'Arabl indique par le hadlth du Tresor cache. 

En fait, ce que veut dire la hierohistoire et ce qu’elle implique, c’est que les 
evenements metaphysiques ont une realite qui n’est pas seulement issue de la materialite, 
qu’ils plongent leurs racines dans un etat toujours anterieur qui se percoit de l’interieur. Les 
evenements de la hierohistoire sont vecus personnellement au temps present. La 

68 Henry Corbin ne donne pas d’explication precise justifiant le choix du mot « hierohistoire ». Nous pensons 
que pour mieux saisir ce qu’il entend par ce mot, qu’il faudrait creuser l’influence de la sophiologie russe 
de Boulgakov et Berdiaev. Christian Jambet, un des disciples de Henry Corbin, reprend plutot le terme de 
« metahistoire », tandis qu’un autre des disciples de Henry Corbin, Jean-Louis Vieillard-Baron reprendra 
plutot le terme de « hierohistoire », quant au terme « transhistoire », il y est introduit dans la Charte de la 
transdisciplinarite. 

69 Corbin, H., Histoire de la philosophie islamique, Paris, Gallimard, 1986, p. 101. 

70 JAMBET, C., La logique des orientaux - Henry’ Corbin et la science des formes , Paris, du Seuil, 1983, 

p. 243. 
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phenomenologie-hermeneutique debouche sur la hierohistoire, parce qu’elle permet de voir 
et de considerer les evenements spirituels. La phenomenologie-hermeneutique doit pouvoir 
les envisager d’apres une historicite consequente. La temporalite specifique de la 
hierohistoire est l’etemel temps present. C’est la situation existentielle qui definit le rapport 
a l’histoire, ce n’est pas l’histoire qui definit le rapport a l’existence. C’est ce qui fait dire a 
Corbin que ce n’est pas l’humain qui est dans l’histoire, mais que c’est l’histoire qui est 
dans l’humain. La perspective hierohistorique n’est done pas en opposition a l’histoire 
causale, mais complementaire parce qu’elle refere a un autre horizon de pensee. L’idee 
n’est pas de nier l’histoire causale et de dire qu’une perspective purement historique est 
vaine, mais de dire qu’il faut combiner les approches pour mieux saisir ce qu’est une 
experience humaine de la realite spirituelle. 

La hierohistoire n’est pas laissee pour compte dans la transdisciplinarite. L’article 6 
de la Charte de la transdisciplinarite est particulierement interessant pour ce travail, car il 
mentionne que la «transdisciplinarite n’exclut pas l’existence d’un horizon 
transhistorique. » C’est sous le chapeau de cet horizon transhistorique que nous situons la 
hierohistoire, sous sa forme structurelle du moins. La transdisciplinarite cherche 1’unite de 
la connaissance qui permettrait de relier entre eux les differents niveaux de la Realite, tout 
en sachant que cette unite doit rester ouverte. Pour pennettre la relation entre le sujet et 
l’objet ou entre la perception et la realite, Nicolescu avance l’hypothese d’une zone de non- 
resistance qui joue le role de Tiers Cache ou en terme religieux d ' absconditum. « La zone 
de transparence correspond au sacre, c’est-a-dire a ce qui ne se soumet a aucune 
rationalisation. II convient de se rappeler la distinction importante faite par Edgar Morin 
entre rationnel et rationalisation. Le sacre est rationnel, mais il n’est pas rationalisable. Le 
sacre ne s’oppose pas a la raison : dans la mesure oil il assure I’harmonie entre le Sujet et 
I’Objet, le sacre fait partie integrante de la nouvelle rationalite. » C’est ce que les 
travaux d’Eliade, qui deflnissent le sacre cornme un element constitutif de la conscience 
d’exister, ont mis en lumiere. Voila pourquoi le sacre n’implique pas la croyance, c’est 
plutot une condition existentiale . Et done contrairement a la comprehension 
philosophique usuelle de la spirituality qui l’oppose purement et simplement a ce qui est 

71 Les italiques sont de l’auteur. NICOLESCU, B., De la physique quantique au reenchantement du monde, 
2007, http://www.scribd.com/doc/17711445/Basarab-Nicolescu-DE-LA-PHYSIQUE-QUANTIQUE-AU- 
REENCHANTEMENT-DU-MONDE. 

72 Eliade, M. et ROCQUET, C.-H., L' epreuve du labyrinthe entretiens avec Claude-Henri Rocquet, 
Monaco/Paris, du Rocher, 2006, p. 176. 11 s’agit d’une condition qui n’est pas influencee par 
l’environnement, mais qui conditionne la perception elle-meme, done d’une condition inconditionnee. 
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' 7-3 

materiel ou corporel , dans les systemes qui appuient la hierohistoire, le sacre correspond 
au Tiers Cache, coniine la trame d’un tissu supporte le motif. Analogiquement, meme si 
toute analogic est precaire, on peut dire que la trame est le Tiers Cache, le fil est l’objet et 
le motif le sujet. 

* * 

La hierohistoire decrit le mode de rapport temporel developpe lorsque Thumain est en 
relation avec le sacre. Globalement, la hierohistoire est structuree selon la logique 
transdisciplinaire, celle du tiers inclus. Elle fait place a la possibility d’un horizon 
transhistorique comine Tiers Cache ou espace de non-resistance. Par la, la temporalite 
difficilement saisissable et a priori irrationnelle des evenements spirituels est sauvegardee. 
Mais qui dit temps, dit aussi espace, car ces deux donnees sont inseparables. Alors, si la 
hierohistoire ne caracterise que la temporalite, le lieu d’apparition des phenomenes 
spirituels portera le nom de mundus imaginalis, de monde imaginal. Nous y revenons en 
detail 74 . 

Par Tapproche phenomenologico-henneneutique et la hierohistoire, tel que les 
propose Henry Corbin, il est possible de discourir sur les theophanies, sans les reduire a 
quelque chose qu’elles ne sont pas, de les analyser dans un discours theosophique qui 
n’aura pas a rougir a Tombre de la raison rationnelle. «C’est l’etre humain, dans sa 
totalite ouverte, qui est le lieu sans lieu du transculturel et du transreligieux, c’est-a-dire de 
ce qui traverse et depasse les cultures et les religions. Le transculturel et le transreligieux 
concement le temps present de la transhistoire, qui est a la fois du domaine de Timpensable 
et de l’epiphanie. 75 » Dans Tetemel temps present de la presence humaine, T impossibility 
rationnelle d’un discours sur un Dieu transcende sa propre contradiction et l’integre pour 
mieux la depasser. « Le successif doit etre reconduit au simultane. 76 » Epopee mystique, 
prophetes, mystiques et theosophes peuvent ainsi a travers leur propre subjectivity- 
objective decrire personnellement et rationnellement des phenomenes proprement 
irrationnalisables. 

73 LALANDE, A., Vocabulaire technique et critique de laphilosophie, 16 e ed., Paris, P.U.F., 1988, p. 1024. 

74 Infra 2.1 Imagination, imaginaire, image et imaginal 

75 NlCOLESCU, B., De la physique quantique au reenchantement du monde, 2007, http://www.scribd.com/ 
doc/17711445/Basarab-Nicolescu-DE-LA-PHYSIQUE-QUANTIQUE-AU-REENCHANTEMENT-DU- 
MONDE. 

76 ViElLLARD-BARON, J.-L.,« Temps spirituel et hiero-histoire selon Henry Corbin : une phenomenologie de 
la conscience psycho-cosmique », dans Henry’ Corbin et le comparatisme spirituel: colloque term a Paris 
les 5 et 5 juin 1999, sous la direction de Vieillard-Baron, J.-L. et Faivre, A., Paris, Arche Edidit, 2000, 
p. 31. 
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La hierohistoire est done la structure constitutive de l’apparaitre intermediate entre 
celui qui percoit et ce qui est per 9 u, mais par rapport a cette conception temporelle, car le 

lieu de cet apparaitre est le mundus imaginalis, le monde imaginal. 

* * * 

Ensemble, ces approches et ces considerations methodologiques se conjuguent et 
permettent de traiter les phenomenes generalement qualifies d’irrationnels, car l’on ne 
reconnait que rarement la logique inherente a leur manifestation. Les produits de 
1’imagination, les phenomenes spirituels pourront etre trades a partir de la logique qui les 
constitue et dans la temporalite telle qu’elle est metaphysiquement per 9 ue, e’est-a-dire 
comme un etemel temps present. Ces breves precautions peuvent paraitre alambiquees, 
mais au regard des propos et des ecrits qui seront abordes cela etait necessaire. Sans cette 
tentative d’explications de la logique inherente aux phenomenes spirituels qui suivent, la 
comprehension globale en aurait grandement ete diminuee. Les conceptions theophaniques 
qui sont au coeur de notre propos sont virtuellement incomprehensibles si l’on ne traite pas 
des bases logiques et metaphysiques sous-jacentes. En resume, dans la perspective 
metaphysique qui est la notre, le temps hierohistorique est correlatif du devoilement 
effectue au present par la presence dans l’etre. La progression et l’exploration des mondes 
visionnaires, du mundus imaginalis, se mesure avec 1’intensification lumineuse ou 
numineuse de l’acte d’etre, car cette lumiere revele le sacre constitutif de la trame d’etre. 
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III LES PREMIERS CONCEPTS 

Plusieurs concepts sont centraux dans cette recherche. Suivant la trame du texte nous avons 
tente le plus souvent dans les notes d’apporter des complements, mais il semblait essentiel 
de proceder a une mise en contexte de certains concepts, puisque cela permettra de saisir les 
commentaires et reflexions laterales du texte. L’esoterisme et les deux idees principales du 
titre - imagination et experiences spirituelles - ont besoin d’une mise en contexte qui 
evitera les quiproquos. 

I L’esoterisme 

II faut entendre par esoterisme - etymologiquement esoterikos (sacoxspicoi; 77 ) ou selon 
l’etymologie de Faivre eso-thodos chemin vers l’interieur - un secteur de la pensee 
s’appuyant sur une gnose ou un savoir qui permet d’avancer sur le chemin de «la 
connaissance des liens qui unissent [l’humain] aux entries superieures (theosophie au sens 
strict) et aux forces cosmiques, a la Nature vivante (theosophie au sens large). 79 » Cette 
connaissance des choses divines, cette connaissance de 1’arcane qui est le plus souvent 
transmise initiatiquement, c’est que Ton appelle la « gnose ». C’est une connaissance qui 
donne acces aux jalons qui separent l’humain de la divinite et que l’on n’acquiert 
generalement qu’au prix d’une profonde transfonnation interieure. La connaissance 
esoterique n’est ni theorique, ni empirique, ni discursive, mais initiatique, transfiguratrice et 
symbolique. 

Rappelons que c’est la une definition qui s’ecarte grandement de l’utilisation 
philosophique du tenne «esoterisme ». En philosophic antique, 1’esoterisme connote 
presque toujours la doctrine transmise seulement aux adeptes les plus avances. II s’agit de 
la plus haute connaissance d’une ecole philosophique ou religieuse, une connaissance qui 

77 « eccoiepicoq, f|, ov, de l’interieur, c.d.d. de l’intimite, reserve aux seuls adeptes [...] en pari, de certains 
ouvrages d’Aristote [...] les disciples inities a la doctrine esoterique de Pythagore (eocbxepoq). » Bailly, 
A., Dictionnaire grec-franqais, Paris, Hachette, 2000, p. 818. 

78 Quoique cette etymologie reponde parfaitement au sens du mot, elle nous apparait douteuse, car faire 
deriver « esoterisme » de eso-thodos semble impropre surtout si on dit qu’il s’agit de la meme construction 
que « methodologie » qui est compose de peid (meta), de 656c; (odos) et de Xoyoq (logos). Ce que Ton peut 
signifier en disant que methodologie signifie par la fonction revelatrice du Aoyoq, devoiler le chemin (65oq) 
conduisant vers ou en direction de (|iexd) quelque chose. Des lors, nous n’arrivons pas expliquer d’ou vient 
le « th » dans eso-th-odos pour former l’etymologie chemin vers l’interieur. Nous en cautionnons toutefois 
le sens. Faivre, A., Acces de 1'esoterisme occidental , Paris, Gallimard, 1986, p. 14. 

79 Ibid.,p. 15. 
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ne devait pas franchir les murs de celle-ci et qui etait destinee aux disciples deja 
completement instruit. Au 111 du temps, et particulierement a partir des Lumieres, 
l’esoterisme est devenu un synonyme d’elitisme, puisque le nombre d’adeptes etait tres 
restreint. On reservait ces connaissances aux successeurs potentiels et elles etaient 
generalement transmises au disciple sous forme de lccons acroamatiques , de lccons 
orales. Consequemment, l’esoterisme d’apres la tradition philosophique suivant la 
definition donnee par Andre Lalande : « est la doctrine suivant laquelle la science ne doit 
pas etre vulgarisee, mais communiquee seulement a des adeptes connus et choisis en raison 
de leur intelligence et de leur moralite. » L’elitisme des doctrines esoteriques au debut du 
XX e entrainera un tout autre debat, car a l’ere du positivisme, l’esprit du secret ne rime 
qu’avec l’incapacite a faire face publiquement aux enseignements prodigues. Certains se 
demanderont aussi, s’il ne s’agit pas d’un moyen factice pour donner du credit aux 
enseignements de ces groupes et pour garder plus longtemps leur disciple. 

Du reste, si la tradition esoterique remonte a l’aube des temps, le tenne « esoterisme », 
decrivant et structurant une tradition precise, est recent. D’apres Stroumsa ", la premiere 
occurrence du mot « esoterisme » date de 1828 dans un livre de Jacques Matter intitule 
Histoire critique du gnosticisme. Nous avons toutefois decouvert un livre de 1742 qui decrit 
plusieurs des caracteristiques de ce que Ton nomine aujourd’hui l’esoterisme. 

Ces observations nous conduisent au developement d’un point extremement curieux de la philosophie des 
Grecs, & qui est pour ainsi dire la clef de leurs sentimens. On doit par consequent y prefer une atention 
particuliere. Je parle de leur double doctrine ; l’une externe, publique ou exoterique ; l’autre interne, secrete 
ou esoterique. La premiere s’enseignoit ouvertement a tout le monde ; la seconde etoit reservee pour un petit 
nombre de disciples choisis. Et il ne faut pas s’imaginer que ce fussent diferens points de doctrine que l’on 
enseignoit en public ou en particulier ; s’etoient les memes sujets, mais traites diferemment, selon que l’on 
parloit devant la multitude ou devant les disciples choisis. Les Philosophes des terns posterieurs composerent 
quelques ouvrages fur la doctrine cachee de leurs predecesseurs, mais ces traites- ne sont point parvenus 
jusqu’a nous. 83 


80 Lalande, A., Vocabulaire technique et critique de la philosophie, 16 e ed., Paris, P.U.F., 1988, p. 15. « car 
ces deux methodes ont cela de commun qu’elles separent le vulgaire des auditeurs d’avec les disciples 
d’elite, et cela d’oppose que la premiere montre tout a decouvert, au lieu que l’autre use de certains voiles. 
Disons done, en parlant de cette difference, que l’une est une methode exoterique, et l’autre une 
methode acroamatique. » BACON, F., CEuvres completes, trad, par BUCHON, J. A., Paris, Kareline, 2008 
[1836], livre IV, chap. II de la premiere partie de la Grande restauration des sciences, p. 154. 

81 LALANDE, A., Vocabulaire technique et critique de la philosophie, 16 e ed., Paris, P.U.F., 1988, p. 298. 

82 STROUMSA, G., Hidden wisdom : esoteric traditions and the roots of Christian mysticism, 2 e ed. rev., 
Leiden/Boston, Brill, 2005 [1996], p. 1. 

83 Nous reproduisons le texte tel qu’il apparait, sans actualiser la langue de l’auteur. WARBURTON, M., 
Dissertations sur Vunion de la religion, de la morale, et de la politique: tirees d’un ouvrage de M. 
Warburton, Londres, chez Guillaume Darres, 1742, p. 20-21. Indiquons aussi que le terme n’apparait 
qu’une seule fois dans le livre et que le plus souvent est mis de l’avant le terme de doctrine secrete par 
opposition a doctrine publique, la premiere etant « secrete et sacree » et la seconde « publique et 
vulgaire ». 
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Si Jacques Matter forge effectivement le terme d’« esoterisme », il n’est pas le premier a 
avoir utilise le mot « esoterique ». Ce mot, il est possible de le trouver jusque dans les 
oeuvres de Clement d’Alexandrie . Jacques Matter est celui a qui l’on doit les premieres 
etudes serieuses sur la question des courants esoteriques, gnostiques, alchimique et 
hennetique particulierement autour de l’ecole d’Alexandrie et de la pensee grecque. Ce 
professeur d’histoire ecclesiastique, qui a fait sa dissertation sur les principes rationnels 
dans la philosophic de Pythagore, Platon et Plotin etait done predispose a s’interesser a la 
question et a introduire le mot « esoterisme ». C’est dans YHistoire du gnosticisme en trois 
volumes et totalisant pres de 1500 pages qu’il situe et organise les bases de ce que Ton 
nomine generalement l’esoterisme chretien des premiers siecles. 

1.1 Les limites de l’esoterisme 

L’esoterisme comine champ d’etude universitaire ne fait pas encore l’unanimite. Le 
concept d’esoterisme reste problematique et critique, mais recemment l’Universite 
d’Amsterdam a decide d’offrir un programme d’etude coherent menant a une maitrise en 
esoterisme et mystique de l’ouest. Cet aboutissement est avant tout tributaire du travail 
minutieux d’Antoine Faivre. C’est grace a lui que l’esoterisme existe en tant que courant de 
pensee organise et de discipline universitaire. Il faut aussi mentionner le travail de Wouter 
Hanegraaff a l’Universite d’Amsterdam qui poursuit le travail debute par Faivre. 
L’esoterisme est en quelque sorte une sous-branche d’etudes de la philosophic et de l’etude 
des religions, a la croisee des etudes historique et philologique. Le champ d’etude pose 
probleme, car la categorie d’esoterisme est un regroupement compose de nombreuses sous- 
categories coniine Fhennetisme, le gnosticisme, la theosophie et la mystique. C’est done un 
melange de genre que beaucoup refusent de classifier sous le seul mot d’esoterisme. Par 

84 Ne a Alt-Eckendorf (Bas-Rhin) le 31 mai 1791, il a occupe plusieurs postes importants a l’Academie 
Royale de Strasbourg. Querard, J.-M., La France litteraire on Dictionnaire bibliographique des savants, 
historiens et gens de lettres de la France, ainsi que des litterateurs etrangers qui ont ecrit en franqais, plus 
particulierement pendant les XVIIF et XUC siecles, 10 vols, vol. 5, Paris, chez Firmin Didot Freres, 1833, 
p. 624. 

85 Clement d’Alexandrie utilise le terme esoterique par opposition a exoterique pour decrire les oeuvres 
d’Aristote destinees uniquement aux disciples. « And the disciples of Aristotle say that some of their 
treatises are esoteric, and others common and exoteric. » CLEMENT d'Alexandrie, The writings of 
Clement of Alexandria, trad, par WILSON, W. sous la direction de ROBERTS, A. et DONALDSON, J., 4 vols, 
vol. 2, Edinburgh, T. & T. Clark, 1869, livre V, chap. IX « Reasons for veilling the truth in symbols », 
p. 255. 

86 MATTER, J., Histoire critique du gnosticisme et de son influence sur les sectes religieuses etphilosophiques 
des six premiers siecles de Vere chretienne, 3 vols, Paris, F.-G. Levrault, 1828, vol. 2, p. 83 et 489. 
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exemple, que faire de l’ensemble des textes et discours qui entre dans la categorie « nouvel 

QH 

age » (new age) ou encore dans l’occultisme et le spiritisme? Ces courants doivent-ils etre 
integres dans l’esoterisme? Ensuite, les criteres « objectifs » pouvant servir a determiner la 
doctrine d’un penseur comine esoterique sont aussi sujets a caution et en constante 
evolution depuis que Faivre les a enonces. 

Pour trouver et circonscrire les differents esoterismes et surtout pour distinguer et 
choisir ce qui doit entrer dans l’esoterisme ou pas, quatre criteres et deux sous criteres ont 
ete proposes par Antoine Faivre pour decrire la forme de pensee esoterique. 1) La 
croyance qu’il existe des correspondances invisibles et non causales entre toutes les 
dimensions visibles et invisibles du cosmos ; 2) que la nature est impregnee et animee par 
une presence divine ou une force vitale ; 3) une emphase sur l’imagination coniine la force 
foumissant un acces aux mondes et aux differents niveaux de realite intermediate entre le 
monde sensible et Dieu ; 4) la croyance en un processus spirituel de transmutation par 
lequel l’interiorite humaine est regeneree et reconnectee avec la divinite. Ces criteres 
permettent generalement a l’issu de leur analyse de distinguer l’esoterisme du pseudo- 
esoterisme. Comine nous venons de le dire le probleme principal reste celui des criteres, car 
l’esoterisme n’etant pas un courant continu et genetique, c’est-a-dire se transmettant d’une 
generation a l’autre, Involution est difficilement situable et meme dyschronique. Or, 
comine ce n’est pas les doctrines qui fonnent le lien le plus facilement reperable, mais 
plutot quelque chose comine 1’ attitude du penseur, un flou interpretatif subsiste, puisque les 
historiens de l’esoterisme occidental doivent quelquefois tenter de percer l’intentionnalite 
des personnes ayant ecrites des oeuvres a caractere esoterique. 

1.2 Elitisme et esoterisme 

Pour mieux saisir les critiques lies aux doctrines esoteriques, nous aborderons l’utilisation 
caracteristique du secret et de l’initiation pour mettre en relief la difference entre esoterisme 
et pseudo-esoterisme et cela pennettra de comprendre pourquoi les doctrines esoteriques 
sont souvent pejorativement decrites comine elitistes et pourquoi les academiciens restent, 


87 HANEGRAAFF, W. J., New Age religion and Western culture : esotericism in the mirror of secular thought, 
Leiden/New York, Brill, 1996, 580 p. 

88 Faivre, A., Acces de Vesoterisme occidental, nouv. ed. rev., 2 vols, Paris, Gallimard, 1996, 377 + 437 p. 
Voir aussi Hanegraaff, W. J., Faivre, A., Broek, R. v. d. et Brach, J.-P. (dir.), Dictionary of Gnosis & 
Western Esotericism, Leiden, Brill, 2006, p. 340, art. « esotericism ». 
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encore aujourd’hui, suspicieux par rapport aux courants de pensees esoteriques. II est facile, 
autant en l’islam, que dans le christianisme, de trouver des exemples qui temoignent d’un 
esoterisme apparaissant d’emblee elitiste, mais qui en fait ne protegent, le plus souvent, que 
le quatrieme critere, a savoir la relation intime vecu entre un disciple et son Dieu, de meme 
que la situation henneneutique particuliere a l’esoterisme. Une relation que n’est pas 
necessairement a meme de comprendre les foules, soit parce que cette relation est 
proprement indicible, soit parce que le comrnun des mortels ne possede pas la fonnation 
adequate pour comprendre les hautes doctrines metaphysiques sous-jacentes a la 
description de la relation intimement vecue entre un theosophe et son Dieu. Les 
philosophes et theosophes se devaient de faire attention et de transmettre les doctrines 
secretes qu’a ceux qui etaient aptes a les recevoir . 

II ne faut pas alors s’etonner du rappel effectue par Henry Corbin dans le prologue 
de En islam iranien lorsqu’il precisait que dans l’esoterisme «le phenomene de masse est 
exclu ici ». En fait, ce qu’il dit ce n’est pas que certains humains sont meilleurs que d’autre 
et certain sont d’emblee exclus, c’est plutot les principes, en soi, de l’esoterisme qu’il 
visait, car il s’agit avant tout d’une recherche personnelle, d’un accomplissement personnel 
qui ne s’effectue pas collectivement ou en masse, mais a partir du for interieur, de 
l’individualite spirituelle du disciple. D’ou la difficulty de parler objectivement de 
l’esoterisme, car celui-ci implique d’abord et avant tout une comprehension interiorisee de 
sa religion. 

En ce sens, lorsque Corbin relate les evenements visionnaires ayant ete vecus par 

Shaykh Ahmad Ahsa'i, fondateur de l’ecole shaykhj (tr=4^), evenements que nous 

connaissons grace a 1’autobiographic qu’il a lui-meme ecrite pour son fils, Corbin dit: 

L’experience d’un Shaykh Ahmad, comme celle de tous les grands mystiques visionnaires, presente les 
caracteres d’un phenomene archetypique, aussi irreductible que la perception d’un son ou d’une couleur. La 
phenomenologie de l’experience religieuse ne peut que se rendre attentive aux descriptions et implications de 
semblables cas, sans chercher ni a le deduire d’autre chose ni a le reduire a autre chose par d’illusoires 
explications causales ; il lui incombe de decouvrir quelles formes de conscience presupposent la perception 
d’evenements et de mondes inaccessibles a la conscience commune de nos jours. Aussi bien l’ontologie et la 
cosmologie shaykhie insistent-elles particulierement elles-memes sur le mode d’existence du “monde 
intermediaire” qui authentifie et garantit la validite des perceptions visionnaires. 90 


89 Un rapprochement pourrait etre tente avec les malamati (cii-AU) qui derriere « la provocation sociale et la 
transgression ( takhrib ) apparente des normes attirent le blame ( malama ) de la foule et preservent ainsi 
l’intimite du “blame” avec Dieu. » GEOFFROY, E., Une voie soufie dans le monde : la Shddhiliyya, 
Paris/Maroc, Maisonneuve/Aini Benna'i, 2005, p. 21. Le phenomene des malamati (eiuiU) pourrait aussi 
etre mis en regard avec la maniere dont les esoteristes agissent pour conserver l’ordre du secret. 

90 CORBIN, H., En Islam iranien, aspects spirituels et philosophiques - L'Ecole d'Ispahan, L'Ecole shaykhie, 
Le Douzieme Imam, 4 vols, vol. 4, Paris, Gallimard, 1972, p. 220. 
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Et lorsque nous disions plus haut que «le phenomene de masse est exclu ici», Shaykh 
Ahmad Ahsa'i avait lui-meme conclu sa courte autobiographic spirituelle en rappelant a son 
fds que : « Ce ne sont point la des choses qu’il est bon de vouloir expliquer, surtout aux 
ignorantins et aux envieux. 91 » C’est d’ailleurs une querelle au sujet du corps de 
resurrection qui traina Shaykh Ahmad au coeur d’une polemique dont l’origine est 
attribuable aux docteurs de la Loi et aux mutakallimun q U i etaient bien peu 

prepares a entendre parler de la hikma ilahiyya (%!] de la sagesse divine, de la 

theosophie. Corbin indique que le probleme etait que « ses adversaires etaient incapables de 
s’elever jusqu’au plan ou se situait en fait pareille discussion. 92 » Un dialogue de sourds 93 
s’elevait alors comine une barriere infranchissable suscitant crainte et incomprehension de 
part et d’autre. 

L’exemple de GhazzalT est aussi interessant. Lui qui a etudie le droit (Jiqh, ^ ), la 
theologie ( kalarn , et la philosophic (falsafa , kLii) pour ensuite s’eprendre du 

soufisme, car il etait desireux de rencontrer Dieu apres ses etudes qui lui avaient desseche 
fame et encombre sa raison de discours, « il a estime que certaines hautes verites, d’ordre 
theologique ou mystique, ne pouvaient pas etre livrees impunement a la foule ignorante, 
mais qu’il fallait ne donner a chacun que la verite qu’il pouvait porter. 94 » 

L’esoterisme et l’elitisme sont peut-etre les dangers les plus probants d’une 
hermeneutique spirituelle 95 . L’esoterisme cherche a susciter une transfonnation de 
l’interieur par une connaissance qui a deja ete interiorisee par celui qui procede a la 
transmission ou a l’initiation. L’hermeneutique ne pouvant se faire qu’a partir de soi, la 
verite qui en decoule dependra alors de la reception de ce qui a ete interprets Est-ce a dire 
que saint Augustin et GhazzalT sont des esoteristes? Non. Mais cela veut dire que si ces 
interpretations n’avaient pas fait ecole et qu’elles n’avaient survecu qu’au sein d’un petit 


91 Ibid., p.220. 

92 Ibid., p. 226. 

93 Ibid.,p. 227 n. 22. 

94 Anawati, G.-C. et Gardet, L., Mystique musulmane : aspects et tendances, experiences et techniques, 4\ 
Paris, Vrin, 1986, p. 50. 

95 II est aussi possible de trouver un avertissement similaire a celui de Shaykh Ahmad Ahsa'i chez saint 
Augustin puisque dans De la doctrine chretienne, livre dans lequel se trouve 1’hermeneutique de saint 
Augustin, il dit dans le prologue : « Quelques-uns censureront cet ouvrage, parce qu’ils ne comprendront 
pas les regies que j’y dois etablir. D’autres en auront l’intelligence; mais quand ils voudront les appliquer, 
quand ils chercheront a s’en servir pour 1’interpretation des divines Ecritures, et qu’ils se verront dans 
1’impossibility de decouvrir et d’expliquer ce qu’ils desirent, ils penseront que je me suis livre a un travail 
inutile. N’y trouvant aucun secours pour eux-memes, ils jugeront qu’il ne peut servir davantage a 
personne. » AUGUSTIN, Oeuvres completes, trad, sous la direction de M. Poujoulat et de M. l'abbe Raulx, 
18 vols, vol. 4, Bar-le-Duc, L. Guerin, 1866, p. 1, § 2. 
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groupe d’initie, les appellations de leurs doctrines auraient ete tout a fait differentes. Bien 
sur, il faut plus que transmettre a un petit groupe d’inities des doctrines pour se tailler une 
place dans l’esoterisme, il faut aussi proposer une interpretation personnelle et interieure de 
sa tradition et considerer que par l’interiorisation des doctrines metaphysiques, il est 
possible de se rendre plus manifeste la presence de la divinite. Et si cette interpretation ne 
s’interprete plus parce qu’elle fait ecole, la doctrine qui pouvait en un certain sens etre 
comprise comine esoterique se sol idi He et se transfonne en verite qui s’impose de 
l’exterieur cornme une donnee objective. 

Ces quelques exemples montrent que c’est le rapport a l’autorite, au lirteralisme, au 
dogmatisme ou encore la peur de la persecution qui motive la transmission « esoterique » 
au sens philosophique. Lorsque l’on prete attention aux intentions implicites de la 
conscience, il est possible de reperer dans les memes extraits la naissance veritable de 
l’esoterisme. Ce qui motive et engendre la situation esoterique en islam et dans le 
christianisme, c’est avant tout la relation a la Revelation et au Livre revele. Comprendre le 
Livre revele pennettra de comprendre la revelation de la divinite et par le fait meme 
retablira la relation entre Dieu et sa creature qui a ete perdue. Pour comprendre le mystere 
de la revelation, il faut postuler « qu’a tout ce qui est apparent, liberal, exterieur, exoterique 
correspond quelque chose de cache, spirituel, interieur, esoterique 96 ». C’est cela qui 
entraine la situation henneneutique de l’esoterisme et l’utilisation particubere de 

1’imagination, ce que nous expliquons plus en detail dans la prochaine section. 

* * * 

Tres souvent, lorsque les philosophes, historiens et philologues cherchent a critiquer 
l’esoterisme, ils font references a l’occultisme d’Eliphas Levis, au spiritisme d’Allan 
Kardec et a la Societe Theosophique fondee par Helena Blavatsky. Ce qu’ils critiquent ne 
correspond pas a l’esoterisme, mais a des courants ayant l’apparence de courants 
esoteriques, mais dont le serieux des ecrits, le fondement intellectuel et la coherence des 
doctrines proposees laissent a desirer. Une distinction essentielle, car si l’esoterisme 
commande une situation henneneutique par rapport a un Livre revele, les «pseudo- 
esoteristes » tenteront de s’instituer eux-memes, a savoir leur propre interpretation cornme 
commandant l’esoterisme. Il y a done une adequation entre leurs interpretations esoteriques 


96 


CORBIN, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabt, Paris, Entrelacs, 2006, p. 101. 



37 


et Tesoterisme en general. II s’agit d’une sorte de tentative d’objectivation de Tesoterisme 
qui annule de facto ce qui est appele par l’esoterisme. 

Quoique generalement risible aux yeux des universitaires specialistes du domaine 
des religions, ces courants ont une influence considerable sur notre societe et ils nourrissent 
abondamment ce que nous nommons aujourd’hui le new age . Ces courants sont a nos 
yeux des pseudo-esoterismes, car si le langage utilise par Bohme et Ibn al-‘ArabI est 
theologico-philosophique, dans la Societe Theosophique par exemple, le langage est 
volontairement « exotique » et « rhetorique ». C’est d’ailleurs avec T emergence de ces 
pseudo-esoterismes que sont introduits dans le langage plus courant en Europe et en 
Amerique les tennes d’aura, de chakras, de corps astral, de karma, de reincarnation et bien 
d’autre encore. Ces tennes ne sont toutefois pas introduits scicntifiqucmcnt ou en rappelant 
ce qu’il signifie dans la tradition dont ils sont issus. Les pseudo-esoterismes presentent ces 
idees de sorte qu’il s’agit d’une rhetorique «in which their own fantasies took the upper 
hand over any critical approach to historical evidence. » 

La Societe Theosophique fondee par Helena Blavatsky et le colonel Henry Steel 
Olcott le 7 septembre 187 5 99 aura deux consequences importantes. D’abord elle permet aux 
Europeens et Etats-uniens de s’ini tier a une religion interieure influencee par l’hindouisme 
et le bouddhisme. Puis par le fait meme, elle donnera un sens nouveau, qui n’a rien a voir 
avec le sens traditionnel, a toute une serie de mots, d’idees et de concepts. Sans faire sa 
biographie, « on sait avec certitude qu’elle a frequente l’ecole spirite francaise d’Allan 
Kardec 100 » et qu’elle a ete « medium » pendant plusieurs annees au Caire. Empetree dans 
des affaires de fraude et de charlatanisme 101 , Helena Blavatsky part pour les Etats-Unis et 
c’est la qu’elle rencontre Henry Steel Olcott et qu’elle fonde la Societe Theosophique. 
Deux ans plus tard, madame Blavatsky publie Isis devoilee (1877). Ce livre recevra des 
critiques virulentes de la presse cornme du monde universitaire, mais il trouva tout de 
meme preneur dans la classe moyenne et aisee en quete de spirituality nouvelle. La vie 
d’Helena Blavatsky, cornme d’ailleurs ses livres, sont tres surprenants. Par exemple, il est 
raconte que madame Blavatsky pouvait lire les hieroglyphes, parler aux esprits et aux 

97 HANEGRAAFF, W. J., New Age religion and Western culture : esotericism in the mirror of secular thought, 
Leiden/New York, Brill, 1996, 508 p. 

98 HANEGRAAFF, W. J., Faivre, A., Broek, R. V. D. et BRACH, J.-P. (dir.), Dictionary of Gnosis & Western 
Esotericism, Leiden, Brill, 2006, p. 338, art. « esotericism ». 

99 http://www.theosophie-adyar.com/ 

100 Lenoir, F., La rencontre du bouddhisme et de VOccident, Paris, Albin Michel, 1999, p. 189. 

101 Trevithick, A., « The Theosophical Society and its Subaltern Acolytes (1880-1986) », dans Marburg 
Journal of Religion, vol. 13, no. 1, 2008, p. 7. 



38 


lutins, communiquer avec les morts ou encore qu’elle connaissait ses reincarnations. A 
cause de ces informations biographiques et de ses interpretations, « on peut se demander ou 
les fondateurs de la Societe Theosophique sont alles chercher ces “verites eternelles” 
censees constituer le “bouddhisme esoterique”. Dans rimagination fertile d’Helena 
Blavatsky, affirment bien vite les nombreux detracteurs de la Societe. » 

Apres une dizaine d’annees d’activite, la Societe Theosophique attire l’attention de 
la tres serieuse et reputee Societe de recherches psychiques de Londres. Celle-ci depeche le 
docteur Richard Hodgson pour enqueter a propos des phenomenes invoques par Helena 
Blavatsky. En 1885, dans un rapport accablant de plus de deux cents pages, Richard 
Hodgson explique plusieurs trues utilises par Helena Blavatsky et la Societe pour rendre 
credibles ses communications avec le monde des esprits. Le rapport conclut fonnellement: 

it is necessary to state that this is not the only evidence of fraud in connection with the 
Theosophical Society and Madame Blavatsky [...]. For our own part, we regard her neither as the 
mouthpiece of hidden seers, nor as a mere vulgar adventuress; we think that she has achieved a title to 
permanent remembrance as one of the most accomplished, ingenious, and interesting impostors in history. 103 

Malgre ces scandales, T influence de la Societe ne s’arreta pas la, car de nombreuses 
autres sectes et groupuscules occultistes et new age ont recupere ces idees. Ainsi, il est 
devenu presque impossible d’utiliser les termes de theosophie et d’esoterisme sans referer a 
ces occultes idees. C’est contre les pseudo-esoterismes et Tutilisation abusive de concepts 
et idees issus de traditions meconnues que les doutes des universitaires doivent sevir. Si la 
rhetorique est Tart d’agencer des contenus connus pour faire apparaitre un sens nouveau, 
les pseudo-esoterismes possedent, quant a eux, Tart de faire dire ce qu’il pense a travers ce 
qui apparait cornme une evidence universelle 104 . 

L’esoterisme peut-il etre populaire? N’oublions pas que sous le couvert du secret on 
protege aussi des vies. A preuve, Ibn al-‘ArabI n’a-t-il pas legerement change la formule 
d’al-Hallaj pour la rendre plus acceptable? Face au litteralisme et a la puissance 
dogmatique des pretres, pasteurs, fuqaha et imams, le secret et les rites initiatiques restent 


102 LENOIR, F., La rencontre du bouddhisme et de /'Occident, Paris, Albin Michel, 1999, p. 193. 

103 HODGSON, R.,« Report of the committee appointed to investigate phenomena connected with the 
theosophical society », dans Proceedings of the Society for Psychical Research, sous la direction de 
SOCIETY for Psychical Research, vol. 3, London, Triibner & Co., 1885, p. 207. 

104 D’ailleurs, cela explique le passage du spiritisme a la theorie des maitres universels dans la theosophie. 
Dans le spiritisme, celui qui precede a la seance doit tenir des propos personnels sur la personne en face, 
ce qui n’est pas necessairement facile. Done le passage d’un niveau personnel a un niveau universel, a 
travers la theorie des grands maitres, facilitait de beaucoup Fadhesion d’une plus grande masse de 
personnes tout en donnant la latitude necessaire aux dirigeants de la Societe Theosophique pour diffuser 
plus efficacement le message. 
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peut-etre le meilleur moyen d’eviter les ennuis, la prison ou merne la mort . 105 Le cas de 
Bohme est interessant, car il fait partie de ceux qui ont subi les affres repetees du clerge de 
Gorlitz. Toutefois, lorsque Gregorius Richter, le pasteur de Gorlitz, preche et met en garde 
la population contre Bohme est ses doctrines « diaboliques », il attire en fait l’attention de 
toute la population de Gorlitz sur les ouvrages du cordonnier mystique 106 . Lorsque Ton 
denonce publiquement une doctrine, eo ipso, on la publicise et la fait connaitre. On ne peut 
critiquer quelque chose que l’on ne reconnait pas. Les doctrines esoteriques profitent ainsi 
de leurs plus fidclcs detracteurs pour se faire connaitre. Certes, les masses ne connaissent 
pas les details philosophiques et en recoivcnt une image pejorative a cause de la 
propagande, mais ces idees impregnent tout de meme, peu a peu, l’imaginaire collectif . 

1.3 L’universality de l’esoterisme 

D’autres idees plus coriaces et plus problematiques continuent d’etre vehiculees par rapport 
a l’esoterisme. L’une de ces idees est que toutes les traditions spirituelles auraient la meme 
source. Certes l’un des sous-criteres etablis par Antoine Faivre pour circonscrire 
l’esoterisme est le fait de considerer qu’il y a une concordance entre les traditions 
spirituelles, mais considerer cela ne veut pas dire que l’on peut assimiler les differences 
fondamentales qui existent entre les traditions. L’universalisation reductrice de la 
tradition est pourtant enseignee, par exemple, chez certains Ordres de Franc-maconncrie 
comrne l’Ordre Souverain, Chevaleresque, Hospitalier, Meritoire et Mystique de Maat 
(O.S.C.H.M.M.M.). D’ailleurs, le grand maitre declarait dans la gazette de l’Ordre : 


105 C’est en ce sens qu’Ibn al-'Arabl refusait de transmettre la totalite de la science des lettres, gardant la 
partie la plus elevee de cet enseignement, toujours transmis oralement, pour les disciples demontant une 
realisation spirituelle pleniere. Ibn AL-‘ArabI, M., Les illuminations de la Mecque, trad, par 
Chodkiewicz, M., Paris, Albin Michel, 1997, p. 47. 

106 « Si, par la confiscation du manuscrit de Jacob Boehme, les “autorites” avaient voulu prevenir la 
propagation de la doctrine dangereuse du theosophe, elles s’etaient lourdement trompees. Gregorius 
Richter, par ses sermons et ses invectives, avait bien reussi a soulever contre Boehme la ville de Gorlitz, 
ainsi que les predicants et les fideles des environs; ce fut, d’autre part, lui-meme qui attira sur Jacob 
Boehme 1’ attention de tous ceux que la secheresse tout exterieure de 1’orthodoxie lutherienne et la 
theologie de la formula concordiae ne pouvaient contenter. » KOYRE, A., La philosophie de Jacob 
Boehme, 2 e ed„ Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 43. 

107 Ce qui entoure le mythe de l’Atlantide est un exemple eloquent de construction pseudo-esoteriste. De la 
Doctrine secrete de Blavatsky, dans laquelle elle explique l’origine des races, a revolution et la 
juxtaposition d’idees autour de l’Atlantide comme source des Aryens dans le nazisme par Guido von List, 
Rudolf John Gorslebe ou encore Jorg Lanz von Liebenfels, il y a la un syncretisme pseudo-esoterique 
dangereux qui demontre a quel point les doctrines esoteriques possedent un pouvoir fascinant, meme 
lorsqu’il s’agit de constructions pseudo-esoteriques comme le mythe de l’Atlantide. 
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On peut dire que le Maatianisme est le Champ Optimal du Mysticisme compte tenu du fait que son Egregore 
Mystique est la source commune de toutes les traditions veritablement mystiques. La reconquete du champ 
primaire par l’Ordre a done ete possible en partant de La Maat. D’un autre cote, nous nous sommes efforces 
d’inclure toutes les traditions mystiques revelees et non en les fusionnant en un tout coherent et graduellement 
accessible au moyen de 99 Degres du Grand Rite de Maat qui comme vous le savez constitue le corps 
spirituel du Maatianisme. 108 

II s’agit la d’une contradictio in adjecto puisque l’Ordre de Maat, tout en affinnant qu’il 
prend source dans la Source et, de ce fait, qu’il inclut toutes les traditions mystiques, 
explique qu’il ne les fusionne pas. S’il n’y a qu’une Source, il y a done une assimilation, 
une reduction a la Source, et ce, meme si l’Ordre distingue 99 Degres. L’universalisation 
radicale 109 ayant ete vertement critiquee par les intellectuels universitaires, plusieurs 
pseudo-esoterismes ont meme integre cette critique. II utilise done deux niveaux de lecture. 
Ils invoquent la source unique et originelle qui legitime leur Ordre et a partir de cette 
source, ils reconnaissent une plurality de traditions ou sein desquels ils continuent de 
chercher la Source. II s’agit certes d’une reduction moins radicale, mais infiniment plus 
insidieuse, car cela efface les differences entre les traditions. 

La metaphysique d’Ibn al-‘Arab! pourrait justement apparaitre reductrice dans son 
universabsation, mais ce n’est pas le cas. Les critiques des theologiens mutakallimun 
(jjJsit) envers la doctrine de 1’unite de l’etre sont tres proches de la reduction abusive 
detectee dans les pseudo-esoterismes. La grande difference se situe au niveau de la 
comprehension de l’etre. Nous l’avons deja indique dans la discussion autour de I’ens nullo 
determination et de Yens determinatum omnimodo. En d’autres mots, nous pourrions dire 
de la doctrine d’Ibn al- ArabT qu’elle est une sorte de personnalisme non reducteur. La 
doctrine de l’unite de l’etre, la wahdat al-wujud, ^-Aj) d’Ibn al-‘ArabI ne reduit pas 
la Source aux sources, elle pense plutot la Source comme un jaillissement perpetuel, 
comme le point de contact a partir duquel 1’Ineffable se creaturalise. Dieu est alors partout 
sans etre ce qu’il manifeste. 

Pour notre part, par le tenne « Source » avec une majuscule nous signilions une 
Source toujours au-dela et irreductible. Nos penseurs doivent etre approches dans l’esprit 
de la theologie apophatique, c’est-a-dire selon un ordre de penser qui invoque la necessity 
d’une Source tout en indiquant que celle-ci est irremediablement inaccessible. C’est ce que 
nous avons evoque supra en discutant la question de la theologie apophatique. Enfin, il est 

108 Cf. http://maatianisme.org/2010/Q8/04/entretien-avec-frater-baargati-grand-maitre-du-maatianisme/ 

109 Nous pensons ici a Frazer qui cherchait les traces d’un monotheisme primordial. La decouverte de 
ressemblance dans des traditions eloignees signifiait alors qu’il y avait une parente de pensee. Une 
tradition primitive devenait ainsi du christianisme en devenir. Dans ce contexte d’universalisation ou 
d’evolutionnisme, la tradition etudiee ne pouvait plus l’etre pour elle-meme. 
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possible de reflechir a la Source de l’esoterisme sans reduire les traditions et c’est ce qu’ont 
fait Rudolf Otto 110 et Mircea Eliade 111 en analysant les multiples dimensions du sacre. C’est 
ce qu’ont fait egalement des perennialistes cornme Schuon et Nasr en developpant la notion 
de sophia perennis. 

1.4 L’esoterisme des religions du livre 

L’esoterisme n’est pas 1’apanage unique du christianisme . Les communautes du Livre 
ont ete placees devant un probleme cornmun qui est de comprendre et d’interpreter le sens 
vrai de leur Livre saint. Une situation essentiellement henneneutique « ou le mode de 
comprendre est conditionne par le mode d’etre de celui qui comprend. » C’est ce qui 
avait fait dire a Sohravardi (mort martyr a Alep le 29 juillet 1191 a trente-six ans) : « Lis 
done le Livre avec extase du coeur ( wajd ), emotion interieure (tarah) et reflexion subtile. 
Lis le Qoran cornme s’il n’avait ete revele que pour ton propre cas. 114 » Voila l’exigence 
« interieure » de l’esoterisme. 

Le livre cornme revelation transcendante, compris cornme le verbe de Dieu est en 
lui-meme ce qui est le plus proche de Dieu. Deux attitudes completement opposees sont 
alors possibles : soit comprendre le livre litteralement et dire qu’il est completement 
limpide, ou soit considerer que, parce qu’il est la parole de Dieu et done semblable a Dieu, 
il est a la limite de 1’incomprehensible, la parole de Dieu etant infmiment superieure a la 
pensee humaine. C’est cette deuxieme attitude qui soutient l’esoterisme : penser que sous 
l’apparence litterale, il y a du cache. 

Les tenants de l’esoterisme se sont generalement attire les foudres des dogmaticiens, 
car cornme l’indique Henry Corbin, en fait, « privee de la realite spirituelle (haqiqat) et de 
l’esoterique (batin), la religion positive est opacite et servitude; elle n’est plus qu’un 
catalogue de dogmes ou un catechisme, au lieu de rester ouverte a l’eclosion de 


110 Otto, R., Le sacre : /'element non-rationnel dans I'idee du divin et sa relation avec le rationnel, Paris, 
Payot, 2001 [1917], 284 p. 

111 Eliade, M., Le sacre et le profane, Paris, Gallimard, 2004 [1965], 186 p. 

112 Nous reprenons ici le travail effectue par Henry Corbin par rapport a la notion d’esoterisme dans la 
spiritualite musulmane. CORBIN, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'lbn 'Arab f, Paris, 
Entrelacs, 2006, p. 98-121. Voir aussi CORBIN, H., La philosophie iranienne islamique auxXVII s et XVIIf 
siecles, Paris, Buchet/Chastel, 1981, p. 43-44 et 325-334. 

113 Corbin, H., Histoire de la philosophie islamique, Paris, Gallimard, 1986, p. 21. 

114 Cite d’apres CORBIN, H., Suhrawardid'Alep, Montpellier, Fata morgana, 2005 [1939], p. 47. 
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significations nouvelles et imprevisibles. 115 » C’est ce qui explique la persecution des 
esoterismes par les pouvoirs en place. En Europe, l’esoterisme etait souvent en porte a faux 
avec les interpretations dogmatiquement admises, ce qui venait ebranler l’autorite du 
magistere et attirait consequemment le blame de l’approche majoritaire. Dans l’islam, ce 
n’est pas le magistere qui est ebranle par cette exigence interieure puisqu’il n’y en a pas ; 
c’est la stability de la Loi qui est affectee par l’hermeneutique spirituelle ( ta’wil, Jjj^) 116 . 
C’est peut-etre ce qui explique la hardiesse avec laquelle les theologiens mutakallimun 
(jjAKii) se sont attaques a l’esoterisme, car interpreter la parole de Dieu continue en 
quelque sorte la revelation prophetique pourtant clause par le Prophete de l’islam 117 . 
L’approche phenomenologique de Corbin pour decrire l’esoterisme donne des indications 
precises quant a la fonne de pensee interieure presente dans la quete esoterique de la verite 
interieure. 

Nous souhaiterions que tout lecteur commengat par s’aviser de “repenser” etymologiquement les termes en 
question. L’expression grecque xct ilcco designe les choses exterieures, “exoteriques” ; xct eoco designe les 
choses interieures, “esoteriques”. Conviendrait-il de preferer les termes d’“interiorismes” et d’“interioristes”? 
Ces termes derives du latin, seraient parfaitement exacts, mais il est a craindre que de nos jours l’idee d’un 
“monde interieur”, de “realite interieure”, n’eveille chez beaucoup l’idee d’un subjectivisme ou d’un 
psychologisme qui sont absolument hors de question chez nos penseurs. Les univers interieurs ne sont pour 
eux rien de moins que les univers spirituels, revendiquant, avec une parfaite rigueur ontologique, une 
“objectivite” sui generis , differente, certes de ce que nous entendons couramment par ce mot. 11 reste que le 
contraste et la complementarite que marquent les termes arabes zdhir et bdtin correspondent parfaitement au 
rapport que marquent les termes “exoterique” et “esoterique”, exterieur et interieur, apparent et cache, 
phenomene et noumene etc. 11 s’agit de differencier les degres de penetration dans la “realite du reel”. Certes 
la condition humaine est telle que l’acces a ce que marquent le terme “esoterique” et les termes apparentes, ne 
peut s’ouvrir indifferemment a tout le monde. Le phenomene de masse est exclu ici. En milieu traditionnel, 
cette limitation est reconnue comme une necessite inherente a la nature humaine. Ilx 

Une limitation que ne reconnaissent pas tous les esoteristes et Bohrne en particulier, est 
celle qui pense que 1’illumination qu’il a rccuc de Dieu est accessible a tous. Comme le dit 
Koyre a propos de Bohrne : « II n’est pas plus qu’un autre. Peut-etre moins. II a seulement 
lutte de toutes ses forces et cherche Dieu de toute son ame. II a vaincu, car dans sa lutte 


115 CORBIN, H., Histoire de laphilosophie islamique, Paris, Gallimard, 1986, p. 68. 

116 Corbin, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, p. 106. 

117 Nous savons que les traductions d’Andre Chouraqui ne font pas l’unanimite. Mais etant donne qu’il est le 
seul a avoir traduit a partir de l’hebreu, du grec et de l’arabe, les livres saints de la tradition abrahamique, 
nous croyons que l’esprit de son entreprise de traduction est en resonnance avec l’esprit transdisciplinaire 
de ce texte. 

« Muhammad n’est le pere d’aucun de vos hommes, 
il est l’Envoye d’Allah, le sceau des Nabis, Allah, 
savant en tout. » (33:40), trad, par A. Chouraqui. 

118 CORBIN, H., En Islam iranien, aspects spirituels et philosophiques - Le Shi'isme duodecimal, 4 vols, 
vol. 1, Paris, Gallimard, 1971, p. XIV-XV. 
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Dieu l’a aide. Mais l’aide divine est la pour tout le monde. II suffit de vouloir. 119 » Apres 
tout, Dieu est dans toutes les ames humaines. Ibn al-‘ArabI propose une reflexion 
legerement differente, mais il ne ferine pas la porte a l’idee que l’experience de Dieu est 
accessible a tous les etres humains. William Chittick explique que parce que les etres 
humains ont ete crees a partir de la forme de Dieu, il peut potentiellement connaitre toute 
chose. La connaissance de Dieu est partout accessible a partir de la conscience de soi, car 
avoir conscience de soi, c’est avoir conscience de Dieu pour Ibn al- Arabl " . Il aurait 
cependant a se demander de quelle maniere l’aide divine est la pour tout monde, car il 
apparait bien evident que sont nombreux les chercheurs de Dieu qui n’ont pas rccu une 
revelation incandescente dans l’ame. Deux choses ressortent de l’esoterisme des religions 
du livre : d’une part, que les mysteres de Dieu sont impenetrables, Dieu n’est done pas 
toujours accessible a l’humain dans la plus haute forme de lumiere, et que d’autre part, le 
travail du chercheur de Dieu est d’integrer et d’incamer le maximum d’Attributs de Dieu 
sur la route de perfectitude humaine, pour arriver au Parfait Humain " . 

H= * 

L’esoterisme est essentiel a cette reflexion, car il coordonne et eclaire 1’attitude d’Ibn al- 
‘Arabl et de Jakob Bohme, car il n’y a pas de doute a y avoir, ces deux metaphysiciens sont 
des esoteristes. En faisant notre les quatre criteres de Faivre qui servent a determiner si un 
penseur fait partie du champ d’etudes de l’esoterisme, nous avons releve une citation 
caracteristique pour chaque critere chez nos deux theosophes. L’esoterisme acquiert une 
place centrale, car c’est par ce point comrnun que notre mise en parallele comparative entre 
Ibn al-'Arabl et Jakob Bohme est possible. C’est aussi la place de l’imagination dans 
l’esoterisme qui justifie partiellement le theme choisi. 

Le premier critere enonce qu’entre les dimensions visibles et invisibles, il y a des 
correspondances invisibles et non causales. En d’autres termes entre le monde sensible et 
Dieu, il y a un espace spirituel dont 1’apparition et les causes sont inexplicables 
causalement, car elles sont, d’apres la tenninologie enoncee plus haut, tierces inclusives. Le 
philosophus teutonicus indique : 

119 Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 80. 

120 « Having been created in God's form, human beings have the potential to know all things. » CHITTICK, W. 
C., Imaginal Worlds - Ibn al- ‘Arabi and the problem of religious diversity, Albany, State University of 
New York Press, 1994, p. 41. 

121 Nous faisons reference a la notion al-insdn al-kamil <jL^yi) qui signifie l’humain parfait, notion sur 
laquelle nous revenons infra 3.1 Le Parfait Humain. Cela fait aussi penser au livre anonyme VImitation de 
Jesus-Christ. 
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que le monde interieur est le ciel dans lequel habite Dieu et que le monde exterieur est exprime a partir du 
monde interieur et qu’il a une autre origine que le monde interieur et que pourtant il provient de ce dernier. 11 
a ete exprime a partir du monde interieur (par un mouvement du Verbe eternellement parlant) et a ete pose 
entre un commencement et une fin. 1-2 

Cela indique que la correspondance entre Dieu et le monde passe par le monde de 
l’interiorite ou de la spirituality et si Bohme peut temoigner de 1’origine du monde, c’est 
parce que Dieu lui a revele, par sa grace, une connaissance qui est devenue la trame de son 
ame : 

puisque les grands mysteres, commencement et origine de toutes choses, se presentent a nous par l’effet de la 
grace divine, et que nous sommes a meme de les comprendre en une connaissance veritable avec le Verbe de 
la science divine qui nous fut insuffle, en tant que motif de Fame : ainsi nous voulons dans cet ouvrage 
[Mysterium magnum ] en noter le motif, dans la mesure ou cela nous est licite, afm que cela nous serve a nous- 
memes de memorial et a nos lecteurs d’exercice de la connaissance divine. 123 

Dans le cas d’Ibn al-‘ArabI, ce n’est pas parce qu’il a re?u une grace divine qu’il accede a 
une connaissance de Dieu, mais parce que la cosmogenese et l’anthropogenese temoignent 
des qualites de Dieu. Ce qui permet d’acceder a Dieu, ce qui correspond entre notre monde 
et le monde de Dieu, ce sont les Noms et Attributs divins presents dans toutes les formes du 
Cosmos. Le Shaykh al-akbar dit: « La representation de Dieu ne revient qu’a l’homme 
universel, dont la forme exterieure est creee des realites ( haqai'q ) et des formes du monde, 
et dont la fonne interieure correspond a la “Forme de” Dieu (c’est-a-dire a la “somine” des 
Noms et des Qualites divins). 124 » 

Le deuxieme critere indique que dans l’esoterisme la nature est impregnee et anitnee 
par une presence divine ou une force vitale. Dans la preface du Mysterium magnum, Bohme 
dit «le grand mystere de la nature eternelle et spirituelle, laquelle nature spirituelle est 
cachee dans le visible " » et a laquelle on accede par l’ame humaine qui est elle-meme une 
etincelle du Verbe eternelle, signifie que Dieu se trouve par Fame dans la nature. Le doctor 
maximus dit quant a lui que : «la Nature universelle ( tabi’at al-kull) [...] englobe tous les 
receptacles ( qawabil ) du monde, de sa cime a son fond. » Certes cette Nature universelle 
ne s’incarne parfaitement que dans l’humain, mais cela signifie que tout le cosmos reflete 
comme dans un miroir la Nature divine. Par l’intuition divine, l’humain pourra connaitre 


122 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 60, chap. II, §8. 

123 Ibid., p. 51, preface, §10. 

124 Ibn AL-‘ArabI, M., La sagesse des prophetes, trad, par BURCKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 36. 

125 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 51, preface, §9. II dit aussi « La creation du monde exterieur est une revelation du 
mystere spirituel interieur, principe de la nature eternelle avec l’element sacre » Ibid., p. 112, chap. X, §5. 

126 Ibn AL-‘ArabI, M., La sagesse des prophetes, trad, par BURCKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 26. 
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« la racine des formes du monde, en tant qu’elles sont receptives a l’egard des esprits qui le 
regissent. “ » L’humain connait la nature parce que la nature contient rhumain. Et la 
nature existe parce que c’est l’endroit dans lequel Dieu se connait lui-meme. 

Le troisieme critere de l’esoterisme, c’est l’emphase sur 1’imagination coniine la 
force foumissant a l’humain un acces aux mondes et aux differents niveaux de realite 
intermediate entre le monde sensible et Dieu. Bohme qui associe a 1’imagination la force 
du desir dit: 

Dans cette propriety de Venus toute vie desire a nouveau engendrer une vie semblable a celle qui est en elle- 
meme; c’est de la que proviennent la violente imagination et le desir ardent selon lequel les proprietes 
appetent 1’unite comme la source dont elles sont issues, car c’est dans celle-ci qu’elles peuvent tirer d’elles- 
memes leur analogie. 128 

Le desir createur de 1’imagination est done le moteur de la revelation autant en Dieu lui- 
meme qu’en l’humain. Ibn al-‘ArabI insiste beaucoup sur la notion d’imagination, c’est 
meme le penseur par excellence de 1’imagination, ne dit-il pas : « Or, comme la Realite est 
telle que nous l’affirmons, sache que tu es imagination et que tout ce que tu percois, et que 
tu designes comme “non-moi” est imagination ; car toute 1’existence est imagination en 
imagination (c’est-a-dire une imagination “subjective” ou microcosmique dans une 
imagination “objective”, collective ou macrocosmique). » Cela est aussi un des criteres 
de la theosophie, car ces courants postulent la primaute du mythique ou de l’image. 

Le quatrieme et dernier critere de l’esoterisme, c’est la croyance en un processus 
spirituel de transmutation par lequel l’interiorite humaine est regeneree et reconnectee avec 
la divinite. Certes beaucoup d’aspects peuvent etre assimiles a la transfonnation de 
l’interiorite, a l’accomplissement de la divino-humanite, mais de maniere globale Bohme 
dit : « nous apercevons en effet dans l’etre visible de la creation une allegorie de 1’action 
interieure et spirituelle du monde de la force. ' » Le plus grand maitre met quant a lui en 
valeur un hadlth 6-y-i-k) du Prophete qui s’enonce comme suit: « Qui connait son ame, 
connait son Seigneur » (man ' a raja nafsahu faqad ' a raja rabbahu, ‘-ij-c. lA 

“Vjj ). Se connaitre soi-meme correspond a connaitre son seigneur. Notons que ce n’est pas 

127 Ibid., p. 26-27. 

128 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 159, chap. XI, §3. 

129 Ibn al-‘ArabI, M., La sagesse des prophetes, trad, par Burckhardt, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 116. 

130 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, preface, p. 50. 

131 Ibn al-‘ArabI, M., La sagesse des prophetes, trad, par BURCKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 197. Ibn al-‘ArabT indique dans le meme livre que « Sahl at-Tostari dit : “La Seigneurie 
(divine, ar-rububiyah ) comporte un secret, et ce secret c’est toi-meme” » Ibid., p. 101. Henry Corbin 
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directement Dieu qui est connu, mais bien son seigneur personnel, c’est la une nuance tres 
importante. 

Ces quelques citations devraient bien evidemment etre etayees, mais il semble 
qu’elles marquent un bon point de depart pour entrer dans l’esoterisme caracteristique de 
nos theosophes. L’exploration en detail ne se fera que sur la notion d’imagination. Du reste, 
l’esoterisme de Bohme et d’Ibn al-‘ArabI est particulierement influence par l’ambiance 
monotheiste dans laquelle ils baignent. II faut invoquer une derniere fois que l’esoterisme 
des religions du Livre ou la tradition abrahamique est intimement liee a la situation 
henneneutique. La recherche esoterique de nos theosophes correspond au degre de 
penetration de la realite du reel par 1’henneneutique. Une situation esoterique est une 
situation henneneutique ou le degre de comprehension n’est pas empirico-contextuelle, 
mais comme conespondant a la capacite d’adequation imaginative entre etre et co/uprendre 
(prendre-avec-soi). L’henneneutique des religions du livre lorsqu’elle est pratiquee par des 
esoteristes est, de facto, une henneneutique spirituelle. 

2 Imagination, imaginaire et experience spirituelle 

L’imaginaire, composite d’images, est le produit de 1’imagination. Longtemps les 

philosophes ont fait une typologie des images. Mais classifier les images s’est avere 

insuffisant pour les «comprendre » ou les « expliquer» . De la, plusieurs chemins 

d’acces aux images ont ete developpes. Semiologie, philologie, typologie, linguistique, 

henneneutique, phenomenologie sont quelques-unes des approches developpees pour 

aborder les images et l’imaginaire. Malgre la plurality des approches et des disciplines, 

selon J.-J. Wunenburger, il est possible de distinguer « deux grandes families de pensee, 

deux styles d’appropriation, l’un positiviste et scientifique, 1’autre plus reflexif et 

philosophique. » Ricoeur arrive a la meme constatation lorsqu’il affinne : 

A une extremite de l’axe, celui de la conscience critique nulle, 1’image est confondue avec le reel, prise pour 
le reel. C’est la puissance de mensonge et d’erreur denoncee par Pascal. [...] A l’autre extremite de l’axe, oil 
la distance critique est pleinement consciente d’elle-meme Fimagination est 1’instrument meme de la critique 


analyse excellemment la portee philosophique de ce hadlth (Ap-U qui est au centre de plusieurs 
mouvements soufis comme un Leitmotiv central. CORBIN, H., L'imagination creatrice dans le soufisme 
d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, p. 116, 146 et 150. Mentionnons aussi les pages extraordinaires qu’il 
y consacre dans le Paradoxe du monotheisme. Corbin, H., Le paradoxe du monotheisme , Paris, L'Herne, 
1992 [1981], p. 83-89. 

132 Supra , n. 14. 

133 Wunenburger, J.-J., Philosophic des images, 2 e , Paris, P.U.F., 2001, p. 53. 
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du reel. La reduction transcendantale husserlienne, en tant que neutralisation de 1’existence, en est 
l’illustration la plus complete. 134 

Le spectre de traitement de 1’image et de 1’imagination, entre une imagination consideree 
cointne mensongere parce qu’elle est prise litteralement et une imagination creatrice 
consideree cointne creatrice parce qu’elle instaure la distance necessaire a la prise de 
conscience du reel, segmente les approches dans une tension antinomique. Rares sont les 
approches qui tentent de se placer au centre de l’axe. La plupart du temps les outils 
developpes ont tendances a se situer pres des poles, cointne s’il etait impossible de dire que 
les produits de 1’imagination sont reels et que la realite imaginaire pousse a mieux 
comprendre la realite historique et empirique des itnaginaires, et vice versa. 

L’evolution du Que sais-je? sur l’imagination est elle-meme tres interessante . La 
premiere publication remonte a 1961 ce qui est en soit significatif, puisque cela veut dire 
que cette importante notion n’a fait sont entre dans la collection que vingt ans apres sa 
fondation. Le premier Que sais-je? sur l’imagination suivait les travaux de Bachelard et 
tentait de depasser Limagination sartrienne. Trente ans plus tard, c’est Jean-Jacques 
Wunenburger qui reecrit completement le livre. Cette fois est operee une synthese des 
travaux de Durand, Ricoeur, Caillois et bien d’autres. Mais dix ans plus tard, parallelement 
a la publication de la 2 e edition de son livre la Philosophie des images, le Que sais-je? 
numero six cent quarante-neuf change d’intitule; ce n’est plus l’imagination, mais 
1’imaginaire. Les personnes s’interessant aux images, a l’imagination ou aux 
representations peuvent maintenant dire qu’ils font partie du vaste champ d’etudes de 
l’imaginaire. Comine nous le disions, les methodes pour traiter cette problematique sont 
nombreuses et dependent essentiellement du champ disciplinaire dans lequel l’imaginaire 
est traite. Dans l’ordre, les methodes litteraires et sociologiques sont peut-etre les plus 
nombreuses, suivies ensuite des approches philosophiques et psychologiques. 

Estrangement les approches liees au langage pour traiter de 1’image sont de plus en 
plus nombreuses. Indirectement lorsque les intellectuels traitent du symbole, de la 
metaphore ou de la vie des recits ils traitent du langage, quelques fois en oubliant meme de 
relier ces aspects a l’imagination. Ces approches, quoique fondamentalement justes, nous 
apparaissent tout de meme comine trop fortement axees sur les questions du langage et par 
le fait meme comine enfennant l’imagination dans un domaine qu’elle excede. Pour 

134 RlCCEUR, P., Du texte a Vaction - essais d'hermeneutique II, Paris, du Seuil, 1986, p. 240. 

135 Bernis, J., L'Imagination, Paris, P.U.F., 1961, 120 p. —► WUNENBURGER, J.-J., L‘Imagination, l erc , Paris, 
P.U.F., 1991, 127 p. —► Wunenburger, J.-J., L'imaginaire, Paris, P.U.F., 2003, 125 p. 
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reprendre la terminologie de Wunenburger, 1’imagination se nourrit du complexe verbo- 
iconique. L’imagination attache le verbe a 1’image et 1’image au verbe, mais le traitement 
de ce complexe verbo-iconique a l’interieur du seul domaine du langage semble reducteur. 
C’est une tendance qui porte des fruits, mais elle exclut 1’exploration experientielle du 
complexe verbo-iconique. En fait, il y a une connivence entre le verbal et le pictural, une 
connivence qui conjugue a une fecondite de l’imaginaire. «L’imaginaire derive du 
developpement de la pensee verbale par une visualisation iconique, l’icone et l’ecriture 
s’entrela£ant harmonieusement pour sceller le lien profond entre le visible et le lisible. » 
L’imaginaire est une forme de pensee, celle-ci depend du langage, mais par 1’imagination, 
il est possible de tisser du sens qui ne depend d’aucune denomination. L’imaginaire est 
semi-autonome et peut se developper par lui-meme du sens qui n’a pas de rapport direct 
avec la realite empirique. Le cycle septenaire de la naissance de Dieu chez Jacob Bohme en 
est un exemple eloquent. L’imaginaire est le liant entre visible et lisible, entre les sens et 
l’abstrait. Tissu de signification semi-autonome et intermediate qui supporte la 
comprehension. 

Dans 1’experience spirituelle, l’imaginaire est absolument important, car sans 
l’imaginaire la realite de cette experience resterait inexplicable. Nous pouvons analyser les 
recits laisses par les mystiques, mais sans l’imaginaire, il ne serait pas possible de saisir 
l’univers dans lequel prend source cette experience qui, par definition, excede le langage. 
Le recit du mystique faisant pale figure face a l’experience indicible qu’il a vecue. 
Wunenburger decoupe l’imaginaire et indique trois visees generates, la premiere est une 
visee esthetico-ludique, la seconde est une visee cognitive et la demiere est pratique. La 
visee esthetico-ludique de l’imaginaire est un espace de realisation de soi. Cette visee est 
originellement celle de l’ecole. Le sens grec du mot ayoAf] ( schole ) qui donna en franca is 

1 -in 

scolaire et qui exprime « se donner du loisir ~ ». Le temps de l’academie a l’epoque 
grecque etait un temps de retour sur soi-meme. Le temps consacre a l’academie ou a l’ecole 
est du temps pour soi. La visee esthetico-ludique doit s’entendre comme un espace de loisir 
consacre a la realisation de soi . La seconde visee est celle qui repond le mieux a notre 


Wunenburger, J.-J L'imaginaire, Paris, P.U.F., 2003, p. 35. 

137 Bailly, A., Dictionnaire grec-frangais, Paris, Hachette, 2000, p. 1887. 

13S D’apres R. Caillois il y a quatre types de jeu. La mimesis, Yagon, Yilinx et Yalea ou le simulacre, la 
competition, le vertige et la chance. L’espace mimetique de l’imaginaire repond de maniere generate a 
l’espace romanesque ou a la narrativite theatrale. L ’agon est l’espace de competition ou de lutte qui 
caracterise fortement les competitions sportives. L’ilinx est l’espace de jeu associe au vertige ou a 
1’experience extatique comme dans la danse. Enfin, Yalea est l’espace de jeu faisant participer le hasard. 
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recherche. Elle est particulierement analysee par Gilbert Durand. Elle vise a faire apparaitre 
l’autonomie de l’imaginaire en plus de le determiner cornme structure logique sous-jacente 
a la pensee humaine. Et parce que Durand revendique l’autonomie de la logique 
constituante de l’imaginaire, il explique que l’imaginaire est apte a produire un savoir vrai 
au meme titre que la science. La transdisciplinarite, a travers le travail de Cazenave, 
Nicolescu et Morin, est d’ailleurs redevable aux travaux de l’approche durandienne. C’est 
d’ailleurs cette production automne de l’imaginaire que nous tenterons d’explorer a travers 
l’oeuvre de nos deux theosophes. La troisieme visee de l’imaginaire est une voie 
pragmatique. II s’agit, par exemple, de l’imaginaire social ou politique souvent savamment 
utilise et manipule par les grands homines d’Etat. En jouant avec les mythes fondateurs et 
en recon figurant l’imaginaire, un espace d’accomplissement pragmatique est ouvert. 

Plusieurs penseront a juste titre que la cite est oubliee, que nous oublions de prendre 
en consideration les relations sociales et les institutions religieuses. Mais en ce sens, nous 
desirons nous joindre a la pensee de La religion et la cite de Jean-Louis Vieillard-Baron. 
Au final, ces recherches sur la visee esthetico-ludique et pragmatique de Eimaginaire des 
mystiques et des theosophes, quoiqu’interessantes, devront etre conduites ulterieurement. 

Voila pourquoi ce n’est pas l’impact social de Eimaginaire des experiences 
spirituelles ou 1’aspect esthetico-ludique de l’imaginaire qui fait l’objet de notre recherche, 
c’est plutot la connaissance d’un univers autonome de pensee (l’imaginaire) rendu 
accessible par 1’imagination et vecu cornme une experience spirituelle qui nous interesse. 
C’est sur cette Crete en equilibre entre toi et moi que nous progresserons dans cette 
recherche. 


Sur la distinction de ces espaces de jeu, voir WUNENBURGER, J.-J., L'imaginaire, Paris, P.U.F., 2003, p. 
64-68. Voir aussi CAILLOIS, R., Les jeux et les homines. Le masque et le vertige, ed. rev. et augm., Paris, 
Gallimard, 1967, 378 p. 

139 VIEILLARD-BARON, J.-L., La religion et la cite, ed. augm. et corr., Paris, du Felin, 2010, 392 p. Ce livre est 
certes d’orientation hegelienne, mais il faut lire Vieillard-Baron pour comprendre comment il reflechit 
Hegel et comment il le sort du carcan kojevien 139 . En pensant les antinomies fondamentales de la religion 
et la cite, Vieillard-Baron ne veut ni stigmatiser, ni apporter une solution veridique qui annihilerait 
justement la pensee contradictionnelle qu’il developpe. Ce livre se presente comme un complement 
necessaire a la presente etude, car les relations entre la religion et la cite ou entre la religion et Eimaginaire 
social sont parfaitement exposees. Paul Valadier, dans le compte-rendu du livre, affirme : « On ressort de 
la lecture admiratif pour nombre d’intuitions justes, mais incertain quant a Eintention reelle et aux 
lumieres effectivement apportees sur cet important sujet. » VALADIER, P., « Revue des livres - La religion 
et la cite de Jean-Louis Vieillard-Baron », dans Projet, vol. 270, no. 2, 2002, p. 118. C’est tres justement 
dans cette «incertitude » que nous pensons qu’est toute la richesse de la pensee apportee par Vieillard- 
Baron. Une pensee flexible et non dogmatique. 
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2.1 Imagination, imaginaire, image et imaginal 


Une distinction nette entre ces quatre tennes s’impose. L’imagination est la fonction 
cognitive produisant de 1’imaginaire et parce que 1’imagination est partiellement 
independante des perceptions sensorielles et de la conceptualisation des idees abstraites, 
l’imaginaire possede une autonomie relative. L’image est un produit issu de la juxtaposition 
des perceptions sensibles et de 1’imagination. L’image est done relative a la realite 
empirique. A l’autre bout de l’axe, l’imaginal est le produit autonome et ontologique de 
l’imagination dans l’imaginaire lui-meme. L’imaginal n’est done pas issu ni de la 
perception sensible ni de la raison. Precisions que l’imaginal dans cette mesure est la 
conjonction de la conscience de soi et de la realite d’un univers autonome. L’imaginal reste 
toutefois un terme peu usite qui a ete mis en circulation dans le reseau des idees par Henry 
Corbin 140 . 

Le tenne imaginal represente une fonction ontologique ouvrant ontologiquement au 
monde - le monde imaginal ou selon la terminologie latine au mundus imaginalis 141 - qui 
est le monde reel des theophanies dans la tradition ishraqi 142 et dans le soufisme d’Ibn al- 
‘Arabl. Le monde imaginal a ete particulierement thematise et analyse par Corbin dans 


140 Estrangement, dans tous les ouvrages que nous avons consultes, l’origine du mot est attribute a tienry 
Corbin. Nous ecrivons etrangement parce qu’en 1916 et 1921, Douglas Fawcett a publie un ouvrage en 
deux volumes dans lequel il developpe tres clairement la notion d’imaginal. Nous ne savons pas si Henry 
Corbin a eu acces a ces livres, mais nous devons signaler que cette idee est peut-etre venue a Corbin par 
Forientaliste Nicholson qui cite l’ouvrage de Fawcett dans NICHOLSON, R. A., Studies in Islamic 
mysticism, Cambridge (UK), Cambridge University Press, 1967 [1921], p. 94. Pour les ouvrages de 
Fawcett: FAWCETT, E. D., The world as imagination (series I), London,, Macmillan and co., 1916, 
particulierement 2e partie, chap. I et II, p. 129-224. Voir aussi FAWCETT, E. D., Divine imagining (series 
II), London, Macmillan and co., 1921, XXVIII + 249 p. Imaginal est aussi un terme utiliser en 
entomologie pour qualifier le passage de l’etat larvaire a l’etat adulte. La larve devenue adulte apres etre 
passee par la mue imaginale se nomme imago. La transformation de Finsecte par la mue imaginale lui 
donne sa forme adulte, sa forme accomplie. 

141 En arabe et en persan, ce monde est appele le ‘dlam al-mithal Corbin a forge lui-meme le terme 

de mundus imaginalis ; il ne s’agit done pas d’un terme ancien qui aurait ete actualise. 11 avait decide 
d’utiliser le latin pour eviter la deformation de Fidee lors des traductions. Il precise aussi que ce terme 
n’est adequat que dans Funivers traditionnel de la philosophic et de la religion. Nombreux sont toutefois 
les auteurs qui reprennent le terme en le sortant de F univers traditionnel. Le Pacifia Graduate Institute, tres 
influence par Jung, Hillman et Campbell, utilise tres souvent le terme imaginal comme une methode. Ainsi 
nombreuse sont les theses qui proposent an imaginal approach, l’exemple de cette these est eloquent. 
JOHNSON, F. K., Imaginal expeditions : listening for the feminine voice, PhD, Pacifia Graduate Institute, 
2007, p. 64-67. 

142 « Sohrawardi est traditionnellement designe en Iran comme shavkh al-Ishrdq, le shaykh ou le docteur de 
YIshrdq ( j 1 A.'). Ce dernier mot, designation et embleme de la doctrine, est devenu inseparable du nom du 
maitre de YIshrdq. Ce qu’il signifie litteralement, e’est le lever du soleil, aurora consurgens, 
Fillumination matinale. L’adjectif ishraqi, e’est la theosophia matutina. Les lshrdqiyun, ce sont tous les 
penseurs et spirituels qui professent cette doctrine. » CORBIN, H., En Islam iranien, aspects spirituels et 
philosophiques - Sohrawardi et les Platoniciens de Perse, 4 vols, vol. 2, Paris, Gallimard, 1971, p. 9. 
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Terre celeste et corps de resurrection 143 , de meme que dans L ’imagination creatrice dans 
le soufisme d’lbn ’Arabi' 44 , sans oublier l’article d’abord publie dans les Cahiers 
internationaux du symbolisme intitule Mundus imaginalis ou Timaginaire et Timaginal 145 . 

L’origine etymologique de Timaginaire, de Timagination et de l’image est latine. 
Elle derive du mot « imago » qui signifie : «image, portrait [...] || Simulacre, apparence; 
reflet copie. ]f Image, ombre, fantome, spectre. ]j Ce qui donne illusion de. [...]H Allegorie, 
comparaison. || Fable. ]j Representation, image, idee. 146 » C’est done dire que Tassociation 
entre image, imaginaire et imagination comine quelque chose qui fait illusion et qui fait 
obstacle a la comprehension empirique du monde est dans Tetymologie latine du mot. 
Retenons que dans la langue latine le mot a une connotation legerement negative 147 . Le 
terme grec signifiant image est siKcov ( eikon ), ce qui a donne en francais le terme d’icone 
ainsi que ses derivees. « sIkcov I image, d’ou : 1 image, portrait (tableau, statue, etc.) || 2 
image reflechie dans un miroir || 3 simulacre, fantome || 4 image de T esprit || II 
ressemblance, similitude » En grec il y a toutefois un deuxieme terme signifiant presque 
la meme chose. Ce terme est st'ScoXov {eidolon). II a donne en fran£ais le tenne d’idole. II 
signifie : « reproduction des traits, image, 1 simulacre, fantome || 2 image, portrait, image 
d’un dieu, idole || 3 image reflechie || 4 image con^ue par Tesprit 149 ». Meme si la definition 
est tres proche, la difference tient a Taspect duplicatif de Tidole. Si Ticone est une image, 
Tidole est la reproduction de cette image. Dans le cas d’une image de Tesprit, c’est-a-dire 
d’une image en adequation avec ce qu’elle represente dans Tesprit, il ne s’agit pas d’un 
processus idolatrique dans la mesure ou ce dedoublement permet d’y ajouter du sens, lui- 
meme limite a la personne qui pense. Encore une fois, Corbin resume magnifiquement la 
difference entre Tidole et Ticone : 

L’ambigiiite de l’image tient a ce qu’elle peut etre d’une part une idole (le grec eidolon ), et qu’elle peut etre 
d’autre part une icone (le grec eikon). Elle est une idole, lorsqu’elle arrete sur elle-meme la vision du 
contemplateur. Elle est opaque, sans transparence; elle reste au niveau de ce dont elle est issue. Mais elle est 
une icone, qu’il s’agisse d’une image peinte ou d’une image mentale, lorsque sa transparence permet au 


143 CORBIN, H., Corps spirituel et Terre celeste - de Vlran mazdeen a Vlran shi'ite , 3 e ed., Paris, 
Buchet/Chastel, 2005 [1960], 303 p. 

144 CORBIN, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, 398 p. 

145 CORBIN, H.,« Mundus imaginalis ou Timaginaire et l’imaginal », dans Face de Dieu, face de I'homme - 
hermeneutique et soufisme, Paris, Entrelacs, 2008, p. 27-58. 

146 Goelzer, H., Dictionnaire latin-frangais, Paris, GF-Flammarion, 1966, p. 300. 

147 Dekoninck, R., Watthee-Delmotte, M. et Baude, J.-M., L’idole dans Timaginaire occidental, Paris, 
L'Harmattan, 2005, p. 119 

148 BAILLY, A., Dictionnaire grec-franqais, Paris, Hachette, 2000, p. 588. 

149 Ibid., p.585. 
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contemplateur de voir par elle au-dela d’elle, et parce que ce qui est au-dela d’elle ne pent etre perfu qu’a 
travers elle. 150 

Cette distinction indique l’ambiguite de l’image expliquant ainsi la mcfiancc qu’elle 
suscitait. Les differentes traductions de la Bible vont aussi instituer une suspicion des 
images. A l’epoque patristique ont associera §oupoviov 151 ( daimonion ) et 8aipov ( daimon ) 
au demon . Le terrne Satpoviog ( dai'monios ) designe les divinites intermediaires entre 
l’humain et le divin. Sa fonction dans l’ame est de permettre la prise de conscience de soi et 
du rnonde, une fonction tres proche du role que Plotin accordera a 1’imagination comine 
ante du rnonde. Dans les traditions plus orientales, le daimon c’est l’ange. C’est pourquoi 
Durand ecrit: « L’ange est, en quelque sorte, transcendantal, la conscience qui se caique 
sur l’objectivite perd tout rnoyen de transcendance, et voulant faire l’ange, se luciferise. » 
C’est d’ailleurs le type d’imagination denonce par Bohme, lorsqu’il parle d’imagination 
luciferique. Dans l’Orient metaphysique 154 , les traditions faisant appel a l’Ange ou au 
daimon, comine intermediate entre soi et Dieu, proposent generalement une pensee 
caracteristique de Lillumination 155 et c’est la une caracteristique qui fait se rejoindre Ibn al- 
‘ArabT et Jakob Bohme. 

L’imaginaire est un complexe de sens genere par 1’imagination. A « imagination » 
on adjoint souvent des epithetes comine creatrice, creative, religieuse, active, symbolique, 


150 Corbin, H., La philosophic iranienne islamique aux XVII e et XVIIF siecles , Paris, Buchet/Chastel, 1981, 
p. 358-359. 

151 « 1 etre surnaturel intermediate entre la divinite et rhomme || 2 p. ext. divinite, d’ou puissance divine || 3 
demon, c. d d. voix interieure qui parle a rhomme, le guide et le conseil, p. ex. le demon dont Socrate se 
disait inspire || 4 poster, le mauvais esprit, le demon, Spt. Deut. 32, 17 ; Tob. 3, 8 ; Ps. 90,6, etc. NT. Jos. 
etc. » Bailly, A., Dictionnaire grec-frangais, Paris, Hachette, 2000, p. 425. 

Cette voix qui guide Socrate est decrite par Platon, selon les mots de Socrate dans Apologie de 
Socrate, 31 d : Socrate dit: « C’est une voix qui se fait entendre de moi, et qui, chaque fois que cela 
arrive, me detourne de ce qu’eventuellement je suis sur le point de faire, mais qui jamais ne me pousse a 
Taction » PLATON, Oeuvres completes, trad, par ROBIN, L. et MOREAU, M.-J., 2 vols, vol. 1, Paris, 
Gallimard, 1950, p. 168. 

152 Voir Particle de Jean-Marc VERCRUYSSE, Voir le diable derriere 1’idole a I’epoque patristique, dans 
Dekoninck, R., Watthee-Delmotte, M. et Baude, J.-M., L'idole dans Vimaginaire occidental, Paris, 
L'Harmattan, 2005, p. 117-128. 

153 Durand, G., L'imagination symbolique, 5 e , Paris, P.U.F., 2008 [1964], p. 81. 

154 Supra, n. 36 

155 Sur la connaissance illuminative CORBIN, H., Histoire de la philosophic islamique, Paris, Gallimard, 1986, 
p. 291. Cette connaissance de lumiere, pour Ibn al-‘ArabT c’est la connaissance de l’etre ( wujud, car 
il identifie la lumiere a l’etre. « wudud can be compared to pure light, while the cosmos can be compared 
to the differentiation of this colorless light into an infinite number of colors. In the same way, the 
achievement of human perfection can be compared to the actualization of pure, colorless lights of varying 
intensities. » CHITTICK, W. C., Imaginal Worlds - Ibn al- ‘ ArabT and the problem of religious diversity, 
Albany, State University of New York Press, 1994, p. 44. 
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poetique, ardente, debridee ou des formules comme « maitresse d’erreurs et de faussete 156 » 
ou encore « folle du logis ». Cela ouvre d’emblee le debat semantique, mais cela exprime 
surtout la polyphonie de [’imagination avec ses acceptions positives et negative. Mais la 
vaste majorite des epithetes accolees a 1’imagination servent a la categoriser par rapport a la 
realite qu’on lui accorde : entre un outil de prehension du reel (imaginal) et une realite sans 
relation avec l’empiricite du monde (irrealite). 

II arrive aussi que l’« imagination» soit confondue avec l’« imaginaire». 
L’expression assez frequente d’« imagination sociale » plutot que l’expression mieux 
fonnee d’« imaginaire social » en est un exemple eloquent . Cela n’empeche pas le fait 
qu’il peut y avoir une « imagination sociale » au sens du processus de creation imaginatif 
effectue par la societe, mais l’expression «imagination sociale » ne peut pas etre utilisee 
substantivement et si c’est le cas « imagination » doit etre remplacee par « imaginaire ». Ce 
qui produit l’« imaginaire social », c’est l’« imagination sociale ». Bien sur, dans ce cas il 
faudrait expliquer comment le social peut-etre imaginatif, mais c’est la un debat qui ne 
nous concerne pas. 

Nous avons mentionne que 1’imaginal est autonome relativement aux autres 
fonctions cognitives. Precisons aussi que l’imaginal est le produit d’une imagination 
autonome et que l’espace, dans lequel s’articule cette portion specifique de l’imaginaire, est 


156 PASCAL, B., Pensees, texte etabli par Leon Brunschvicg avec chronologie, introduction, notes, archives de 
l'oeuvre et index par Dominique Descotes, Paris, GF Flammarion, 1976, p. 72. (pensee no. 82-44) 

157 Dans le dictionnaire etymologique de Quitard, il y est ecrit que : « L'imagination est de toutes les facultes 
intellectuelles la plus sujette a s'egarer quand la raison ne lui sert pas de guide; elle est la cause de 
beaiicoup d'ecarts, de beaucoup de folies. Theophraste compare l'imagination sans jugement a un cheval 
sans frein. — Cette denomination proverbiale de folle du logis a ete employee pour la premiere fois par 
sainte Therese. Montaigne, Malbranche (sic), Voltaire, etc., ont pris plaisir a la repeter. Quitard, P. M., 
Dictionnaire etymologique, historique et anecdotique des proverbes et des locutions proverbiales de la 
langue frangaise en rapport avec des proverbes et des locutions proverbiales des autres langues, Geneve, 
Slatkine Reprints, 1968, p. 463.; Fournier affirmera aussi que Fexpression tire son origine de sainte 
Therese : « Malebranche, resumant un chapitre de sainte Therese (le Chateau de 1'Ame, IV e demande, eh. 
I), avait dit : L'imagination est la folle du logis ; Voltaire trouva beaucoup d'originalite a cette expression, 
il la cita a la fin de Particle APPARITION de son Dictionnairephilosophique, et des lors la popularity lui fut 
acquise.» FOURNIER, E., L'esprit des autres, 7 e ed., Paris, E. Dentu, 1882, p. 88. En lisant la quatrieme 
demande du Chateau de I’Ame, nous pouvons affirmer que sainte Therese y discute la distinction entre 
l’imagination et Fentendement, mais il n’est pas possible d’y trouver textuellement la mention de « casa 
de loco », de « folle du logis ». Des lors, les references qui donnent la source de Fexpression a sainte 
Therese doivent done etre desavouees. 11 est peut-etre possible de parler d’inspiration, mais 
Fargumentation reste precaire. RlCARD, R., « Mots et expressions », dans Melanges de la Casa de 
Velazquez, 1967, p. 487-491. 

158 Dans la deuxieme version du Que sais-je sur l’imagination, meme Wunenburger commet cette confusion 
dans la 4 C section du chapitre troisieme. Une confusion qui pourtant n’apparait pas dans le texte lui-meme 
ou l’on fait mention de l’imaginaire social. C’est la probablement des confusions qui l’on pousse a 
refondre completement le Que sais-je numero 649 maintenant intitule Imaginaire. WUNENBURGER, J.-J., 
L'imagination, l ere , Paris, P.U.F., 1991, p. 114. 
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denomme, par Henry Corbin, le mundus imaginalis, le monde imaginal. Corbin precise 
toujours qu’il ne faut pas confondre Tirrealite susceptible d’etre generee par l’iniaginaire, 
coniine issu du jeu entre [’imagination et les formes sensibles, de la realite ontologique du 
monde imaginal 159 . Dans notre breve histoire de l’imagination, nous developperons sur les 
causes possibles de la perte de champ autonome de l’imaginaire 160 . Nous avons cible, en 
nous appuyant sur l’oeuvre de Henry Corbin, le role accorde a 1’intelligence agente dans la 
pensee medievale comine cause de la perte d’une comprehension autonome d’une partie de 
l’imaginaire. Cette perte de comprehension ou ce changement de paradigme comprehensif 
serait a l’origine des deux poles antinomiques de l’axe de comprehension de l’imaginaire. 
Nous pensons meme que Tissue de Timagination comine intelligence agente (autonome ou 
separe) a entraine un changement paradigmatique qui est a la source de la pensee 
scientifique. 

Gaston Bachelard, Gilbert Durand et Henry Corbin sont les trois piliers du 
renouvellement de Timagination en science, dans Tanthropologie et dans la spirituality 
Bachelard, en repensant la rationality a redefini et montre les limites d’une approche 
purement rationnelle de la realite. Cette idee, jumelee a la logique du tiers inclus de 
Lupasco et aux travaux de Basarab Nicolescu, soutient une pensee proprement 
transdisciplinaire. Une pensee qui ne reduit plus le role de Timagination a la creation d’un 
irreel. Une pensee qui explicite et a demontre empiriquement et anthropologiquement que 
Timaginaire est structure par la logique du tiers inclus. La logique de Timaginaire est tierce 
inclusive 161 . L’imagination est cette source du connaitre qui ouvre un espace au-dela en 
etant soi et Vautre a la fois. Dans cette ligne de pensee, Timagination peut etre envisagee 
comine, entre autres, une faculte permettant la differenciation, l’imitation et Tantagonisme 
non-contradictionnel propre au tiers inclus. C’est cette demiere puissance de Timagination 
que nous designons par le vocable « imaginal ». 

Pour revenir a la realite perdue par T imaginal, il faut tenter de comprendre la realite 
de ce que percoivcnt les spirituels, mystiques et theosophes. Lorsqu’on lit un « recit 
visionnaire », il peut etre allechant de decreter que ce qui est vu et vecu par le spirituel n’est 
que de Tirreel. Sans nier que certains spirituels ont pu laisser des descriptions pouvant 

159 Corbin, H., En Islam iranien, aspects spirituels et philosophiques -L'Ecole d'Ispahan, L'Ecole shaykhie, 
Le Douzieme Imam, 4 vols, vol. 4, Paris, Gallimard, 1972, p. 378 et 386. 

160 Infra la section De l ’epoque medievale aux Lumieres. 

161 Durand, G., Les structures anthropologiques de I'imaginaire - introduction a Varchetypologie generate, 
1T, Paris, Dunod, 1992 [1969], p. 503-505. 
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relever de la fabulation et de l’invention, il est difficile, voire impossible de nier l’impact 
interieur de leurs visions et de leurs experiences spirituelles. Souvent, l’integration et la 
comprehension de ce qui a ete vu et vecu par le spirituel prend toute une vie a se concretiser 
et reoriente definitivement son chemin. L’experience visionnaire a done une realite qui 
n’est pas directement celle d’une chose exterieure, sans pour autant etre une simple 
abstraction; il s’agit d’un intervalle semi-potentiel et semi-actuel nourrissant une 
conviction profonde. 

Quelle est done la realite de cette connaissance surgissant par l’imaginal, si elle 
n’est ni assimilable au sens ni a la raison? En suivant la Charte pour I’imaginal de 
Corbin, " nous affirmons que l’imaginal est la troisieme source du connaitre a cote de la 
perception sensible, qui fournit les donnees empiriques, et de l’entendement qui donne 
acces aux lois des donnees empiriques. Si les sens et la raison sont des organes de 
connaissances, l’organe qui supporte la connaissance visionnaire est imaginal . Henry 
Corbin a forge le tenne imaginal pour eviter toute confusion avec l’imaginaire entendu 
comine irreel ou fantasmagorique. Corbin affirme en ce sens 

« que cette Imagination active dans l’homme [...a] sa fonction noetique ou cognitive propre c’est-a-dire 
qu’elle nous donne acces a une region et a une realite de l’Etre qui sans elle nous reste fermee et interdite, 
c’est ce qu’une philosophie scientifique, rationnelle et raisonnable, ne pouvait envisager. Il etait entendu pour 
elle que [’Imagination ne secrete que de l’imaginaire, c’est-a-dire de l’irreel, du mythique, du merveilleux, de 
la fiction, etc. 164 » 

La region de l’etre mentionnee dans cet extrait, c’est le mundus imaginalis. L’hnagination 
active, avec une majuscule, c’est bien 1’imaginal, mais avant que Corbin ne reforme lui- 
meme son propre vocabulaire. L’imaginal donne acces au mundus imaginalis qui est un 
rnonde « median », car situe entre le sensible et 1’intelligible, mais aussi « mediateur » en 
etant l’un et 1’autre a la fois 165 . 

Vers la fin de sa vie, Henry Corbin a explique que la presence effective, hie et nunc, 
des formes nourrissant la spirituality est imaginale, car l’imaginal n’est pas inoffensif 


162 CORBIN, H.,« Prelude a la deuxieme edition - Pour une charte de l'lmaginal », dans Corps spirituel et 
Terre celeste - de Vlran mazdeen d Vlran shi'ite, Paris, Buchet/Chastel, 2005 [1960], p. 7-19. 

163 D’ailleurs, dans la pensee de Bohme, la connaissance spirituelle et transfiguratrice est une cognitio 
matutina, une connaissance matutinale. Mais il n’y a pas que Bohme a s’etre penche sur la question de la 
cognitio matutina. Comme le rapporte Jean-Louis Vieillard-Baron dans son livre Hegel et I’idealisme 
allemand, Maitre Eckhart distinguait deja deux formes de connaissances. La connaissance du jour ou la 
cognitio matutina , qui est la connaissance de l’ange, et la connaissance vesperale, ou du soir, et qui est la 
connaissance de l’homme. Vieillard-Baron, J.-L., Hegel et Tidealisme allemand , Paris, Vrin, 1999, p. 
68-69. 

164 CORBIN, H.,« Prelude a la deuxieme edition - Pour une charte de l'lmaginal », dans Corps spirituel et 
Terre celeste - de Vlran mazdeen a Vlran shi'ite, Paris, Buchet/Chastel, 2005 [1960], p. 8. 

165 Pour une representation schematique, il est possible de se referer a l’annexe 4. 
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comme Test l’irrealite des fantasmes. Une forme est imaginale lorsqu’elle transfigure 
ontologiquement celui a qui elle se manifeste. Et en tant que connaissance proprement 
transfiguratrice, c’est une connaissance qui ne laisse pas indemne. Dans un sens similaire, 
Gilbert Durand a dit du symbole : 

« Puisque la re-presentation symbolique ne peut jamais se confirmer par la presentation pure et simple de ce 
qu’elle signifie, le symbole en dernier ressort ne vaut que par lui-meme. Ne pouvant figurer l’infigurable 
transcendance, 1’image symbolique est transfiguration d’une representation concrete par un sens a jamais 
abstrait. Le symbole est done une representation qui fait apparaitre un secret, il est l’epiphanie d’un 
mystere. 166 » 

En ce sens, l’imaginal pour Corbin n’est pas qu’une forme, c’est aussi un organe de 
connaissance vraie qui pennet une pleine apprehension du reel. L’imaginal s’exprime alors 
comme un organe de connaissance vraie qui a la particularite d’unir la conscience avec son 
objet. La connaissance imaginale s’oppose a la rationalite technicienne, parce que celle-ci 
cherche a separer 1’objet du sujet. L’imaginal unit ontologiquement la realite de 
l’experience spirituelle et la conscience de celui qui la vit. Celui qui fait l’experience 
consciente de l’imaginal devient un medium, un entre-deux, un intervalle. Sans les poles 
indicible et licite, il n’y a pas d’intervalle. Le jeu de tniroir entre Dieu et sa creature a 
travers la theophanie semble pointer directement en direction de l’imaginal. Corbin ouvre 
une piste en ce sens lorsqu’il dit: 

« La theophanie comprise comme phenomene du miroir, [...] comporte l’idee de l’anthropomorphose divine : 
la Forme humaine, l’Anthropos celeste, l’Adam spirituel, est l’epiphanie divine. Cette forme humaine est a la 
fois le shahid qui contemple Dieu et qui montre a Dieu son Image, et qui en lui montrant, est done 
simultanement son mashhud, l’lmage qu’il contemple. 167 » 

Ce jeu de miroir indique que dans le phenomene theophanique, situe dans l’espace 
imaginal, il y a une union entre la conscience et son objet. Pour rendre compte de ce 
phenomene, Corbin indique presque toujours la ineme phrase. Il est meme possible de dire 
qu’elle est l’un des Leitmotivs de son oeuvre : talem eum vidi qualem capere potui (je l’ai 
vu tel que j’avais la capacite de le saisir) . Cela signifie que l’imaginal est un espace 


166 Durand, G., L'imagination symbolique, 5 e , Paris, P.U.F., 2008 [1964], p. 12-13. 

167 CORBIN, H., En Islam iranien, aspects spirituels et philosophiques - les fideles d'amour, shi'isme et 
soufisme, 4 vols, vol. 3, Paris, Gallimard, 1972, p. 79. 

168 CORBIN, H., Face de Dieu, face de I'homme - hermeneutique et soufisme, Paris, Entrelacs, 2008, p. 284- 
286 et 302-303. Voir aussi CORBIN, H., Temps cyclique et gnose ismaelienne, Paris, Berg international, 
1982, p. 70-72 et 98. Cette phrase est tiree du texte gnostique des Actes de Pierre, qui decrit, apres que 
trois femmes aient explique sous quelle forme elles avaient vu le Christ, la maniere dont Pierre Fa vu. 
Dans le texte, Pierre explique ce qu’il a vu lors de la transfiguration du Christ sur le mont Thabor et il dit 
talem eum vidi qualem capere potui, «je Fai vu tel que j’avais la capacite de le saisir ». Le texte explique 
ensuite que Pierre est devant une assemblee de femmes impies et il leur demande de fermer les yeux et 
d’imaginer la scene. La premiere femme expliquera qu’elle a vu un vieillard bienheureux, la deuxieme un 
jeune jouvenceau vigoureux et la troisieme un jeune enfant qui lui touchait les paupieres. Pierre conclut : 
« vous l’avez vu tel que vous aviez la capacite de le voir ». 
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parfaitement correlatif de la capacite d’etre. Dans le «tel que », il y a une « potentialite » 169 
qui ouvre a une intensification de la conscience qui unifie toutes les facultes de fame et qui 
rend manifeste l’intennonde entre l’objet et le sujet. Dans le « saisissement», il y a une 
puissance d’« actualisation », correlative de la capacite d’etre. C’est dans l’interphase de 
ces deux forces que l’apparaitre apparait, que ce qui est « vu » est «imaginal ». Dans les 
mots de Molla Sadra ShlrazI, Vimaginal est « une perception sensible du suprasensible. 170 » 
C’est pour cela que nous devons parcourir a rebours les produits de 1’imagination pour 
acceder au role de l’imagination dans l’experience spirituelle. 

En resume et pour citer Corbin : «la perception imaginative et la conscience 
imaginative ont leur fonction et leur valeur noetiques (cognitives) propres, par rapport au 
monde qui leur est propre. » Le monde propre a Vimaginal est le monde ou « ont lieu 
et leur lieu » les theophanies, les epopees mystiques et les visions des mystiques et des 
theosophes. Temporellement, le mundus imaginalis est un monde toujours actuel, parce 
qu’il refere a son temps propre. C’est pourquoi il s’agit d’un monde « ou le temps est 
reversible et ou l’espace est fonction du desir, parce qu’il n’est que l’aspect exteme d’un 

, . , . 173 

etat mteneur ». 

* * * 

Voir par elle au-dela d’elle est un mode de vision indirecte (symbolique, iconique) qui 
ouvre une comprehension plurielle et ontologique de l’experience spirituelle. L’imaginal en 
supportant ontologiquement le monde imaginal situe en lui-meme ses propres limites sans 
se reduire a celles-ci. L’experience spirituelle ou symbolique est ainsi infiniment signifiantc 


L’origine de cette phrase dans l’oeuvre de Corbin est probablement a situer dans le livre Aspects du 
bouddhisme de Henri de Lubac, car la date de parution de ce livre 1951 Concorde avec la premiere 
occurrence de la phrase dans une conference de Corbin 1954 qui se retrouve dans le recueil posthume 
Ibid., p. 70.. Ce dernier n’a toutefois pas donne Henri de Lubac comme source. 11 mentionne plutot la 
traduction en anglais des textes gnostiques de JAMES, M. R., The Apocryphal New Testament : being the 
apocryphal gospels, acts, epistles, and apocalypses, Oxford, Clarendon Press, 1950, p. 321-322. 
Cependant, les relations et le rapport au docetisme mentionne par Henri de Lubac est si pres de 
l’utilisation qu’en fait Henry Corbin que nous pensons que la source de ce Leitmotiv, si important dans 
E oeuvre de Corbin, doit etre attribute a Aspects du bouddhisme. LUBAC (DE), H., Aspects du bouddhisme, 
2 vols, vol. 1, Paris, du Seuil, 1951, p. 112-114. 

169 11 y aurait un travail d’analyse a faire entre la potentialisation du mundus imaginalis et le double concept 
de potentialisation et d’actualisation dans la pensee de Stephane Lupasco, car le monde imaginal tel que le 
propose Corbin apparait comme un monde du tiers inclus. 

170 CORBIN, H., Face de Dieu, face de I'homme - hermeneutique et soufisme, Paris, Entrelacs, 2008, p. 42. 

171 Ibid., p.42-43. 

172 Expression idiomatique de Henry Corbin. 

173 CORBIN, H., En Islam iranien, aspects spirituels etphilosophiques - L'Ecole d'Ispahan, L'Ecole shaykhie, 
Le Douzieme Imam, 4 vols, vol. 4, Paris, Gallimard, 1972, p. 384-386. Voir aussi CORBIN, H., Face de 
Dieu, face de I'homme - hermeneutique et soufisme, Paris, Entrelacs, 2008, p. 43. 
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sans que cet infini la rende caduque. Le symbole issu de l’experience spirituelle debouche 
sur l’interiorite coniine deux miroirs en face a face. Bien entendu, tout cela correspond a 
une lecture esoterique de 1’experience spirituelle, car 1’aspect exteme de l’experience 
resulte de l’interiorisation de Texteriorite, tandis que l’aspect interne releve d’une double 
interiorite, d’un esoterique de T esoterique. D’ou le fait que Ton voit par elle au-dela d’elle. 
Lorsque la realite se presente comme une limite, comine un paradoxe vivant, elle 
s’actualise a travers celui qui la regarde, mais ce qui est actualise, c’est ce qui n’etait pas la, 
c’est ce qui etait cache, ce qui etait potentiel. L’experience spirituelle qui ouvre au monde 
imaginal le fait de soi par 1’ autre, de l’actualisation par la potentialisation, comine un centre 
qui s’ouvre a son pourtour et cherche a le rejoindre. Le resultat apercu correspond alors a 
un cercle dont le centre est simultanement le pourtour, pour reprendre un oxymore 
classique. L’esprit est un reservoir latent de la potentialite et pour que le potentiel 
s’actualise relativement a la capacite du contemplateur, celui-ci doit s’y soumettre 174 avec 
son regard. 

2.2 Experience spirituelle et imagination 

Considerant tout ce qui vient d’etre enonce, nous allons preciser methodologiquement et 
conceptuellement ce qui est important pour notre sujet a savoir quel est le role de 
l’imagination dans l’experience spirituelle. Parce que la quete interieure consiste a 
maximiser la presence du divin, la theophanie, la rencontre du divin doit s’effectuer par une 
fonction qui permette de rendre present ce qui ne l’est pas directement, car Dieu, qui est a 
la source des theophanies, est considere comme toujours au-dela. C’est la fonction 
presentielle de l’imagination qui est la plus importante par rapport a l’experience 
spirituelle. Cette fonction presentielle de l’imagination, lorsqu’envisagee du point de vue de 
la divinite dans la cosmogonie, ou du point de vue de l’humain dans sa comprehension de 
lui-meme, s’exprime de maniere similaire dans les discours metaphysiques de nos deux 
theosophes. Toutefois, il faut considerer l’imagination comme capable de presenter quelque 
chose qu’elle n’a pas ressentie avec les sens et qu’elle n’a pas construite avec la raison. En 
ce sens, Limagination saisit le noumene des choses, la source des choses. Toutefois comme 
nous l’avons explique supra l’imagination a aussi la capacite d’ajouter a la perception 
« noumenale ». La question est alors : qu’est-ce qu’ajoute Timagination et est-ce que cela 

174 Infra, la question de la servitude, p. 112. 
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est de l’ordre du reel ou de l’irreel? Nous pensons que, si ce qui est ajoute vient du vecu de 
l’ame, ce qui est ajoute est reel, meme « surreel» - au sens de la perception sensible du 
suprasensible. Par contre, si rimagination s’empare de perceptions sensibles pour les 
reimprimer dans la perception, cela tord la realite de ce qui est percu, puisqu’elle y ajoute 
quelque chose qui n’est pas interieur a l’ame, qui n’est pas d’emblee dans le percu humain. 
Cette seconde perception est consequemment imaginaire, dans le sens d’irreel, parce que 
fabriquee. De meme, comine le dit Ricoeur : « le terme “image” s’applique au domaine des 
illusions, c’est-a-dire des representations qui, pour un observateur exterieur ou pour une 
reflexion ulterieure, s’adressent a des choses absentes ou inexistantes, mais qui, pour le 

i nc 

sujet et dans 1’ instant ou celui-ci est livre a elles, font croire a la realite de leur objet. » Et 
si l’imagination tient un role dans l’experience spirituelle, elle ne doit pas etre que 
reproductrice, empirique ou positive, car si tel etait le cas, elle chercherait a imiter le divin, 
ce qui n’est pas possible. De facto, si l’on considere que l’imagination tient un role dans 
l’experience spirituelle, ce role doit permettre a l’imagination d’etre creatrice ou reflexive, 
en plus d’etre un mode de perception en lui-meme. L’imagination doit etre a la fois espace 
et mouvement, lieu et organe. 

Nous definissons simplement l’experience spirituelle, en disant que celle-ci consiste 
a co/uprendre, vivre, ressentir, pressentir ou encore experimenter, que la verite de 
l’interiorite equivaut a celle de l’exteriorite et que dans une certaine mesure, elles se 
confondent. Interiorite et exteriorite sont a egale distance de la verite. Cette concordance de 
l’interieur et de l’exterieur, lorsqu’elle est vecue par la conscience, provoque un choc qui 
est celui de l’experience spirituelle. Les declinaisons de ce choc peuvent ensuite etre 
classees en typologie. Par exemple, l’extase est l’etat d’etre temporaire de cette 
correspondance, l’experience mystique sera celle de la fusion temporaire, mais totale, - de 
cette coincidence des contraires, de cette antinomie primordiale, - l’experience prophetique 
sera accompagnee d’un message, le gnostique aura tendance a vivre cette experience 
intellectuellement, le theosophe a percevoir la realite interieure et exterieure comine dans 
un continuum unifie ou l’univers de Dieu et l’univers materiel sont fusionnees, mais 
distincts. Toutes ces declinaisons, et nous pourrions en repertorier bien d’autres, sont plus 
ou moins melangees chez ceux qui vivent et relatent une experience spirituelle. C’est 
d’ailleurs ce qui rend difficile la classification des differents sages de l’humanite. La force 


175 


RlCCEUR, P., Du texte a Faction - essais d'hermeneutique //, Paris, du Seuil, 1986, p. 239. 
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de cette prise de conscience, que la verite du monde interieur equivaut a celle du monde 
exterieur, ne s’effectue cependant que chez celui qui est deja a la recherche du divin. En 
d’autres mots, sans une posture d’accueil, cette experience reste inaccessible. C’est cette 
conscience aigue du divin qui faisait dire a Corbin que : « ce sont les modalites de son etre 
interieur que l’homme projette au-dehors pour constituer le phenomene du monde, les 
phenomenes de son monde, dans lequel il decide de sa liberte ou de sa servitude. Le 
nihilisme advient lorsque l’homme perd conscience de sa responsabilite de ce lien et 
proclame, avec desespoir ou avec cynisme, que sont closes les portes qu’il a lui-meme 
fermees. 176 » 

Dans cette experience vecue ici-bas, apparait un deja-la, la prise de conscience de 
l’anteriorite etemelle du divin ( YUngrund , le Sans-Fond). En retard sur soi-meme, 
l’ouverture de la conscience fait apparaitre le decalage vecu entre son monde interieur et 
son monde exterieur. La conversion, le retournement, c’est la prise de conscience de ce 
decalage coniine dans le cas de la conversion spontanee de Paul sur le chemin de Damas. 
Cette prise de conscience provoquee par l’integration qu’il existe une adequation entre la 
verite de l’interiorite et la verite de l’exteriorite, transforme le peregrinant en un veritable 
autochtone, car il prend conscience de son « autochtonite », c’est-a-dire de la presence du 
divin dans son etre comine ayant toujours ete hie et nunc. L’immuabilite du divin 
developpe par Aristote, christianise par saint Thomas d’Aquin, est le choix parmenidien du 
probleme de l’etre. Un choix dichotomique qui pose l’eternite du divin dans un participe 
passe comine ayant ete plutot que dans un participe present comine toujours etant 
necessairement ici et maintenant. Le probleme de l’etemite ne renvoie pas a une origine 
lointaine, ce qui ferait des livres reveles de vieux livres, mais bien a une dimension 
« toujours la ». C’est pour cela que dans 1’experience spirituelle, il y a une adequation entre 
l’interiorite et le divin, adequation toujours relative a la capacite d’etre de celui qui prend 
conscience qu’il y a une concordance veridique entre l’interiorite et l’exteriorite. 

Chez Ibn al-‘ArabI, la prise de conscience que 1’interieur equivaut a 1’exterieur, ou 
que ces deux dimensions sont a une egale distance, c’est-a-dire que ni l’un ni l’autre ne doit 
predominer, provoque chez lui de nombreuses visions. L’experience visionnaire d’lbn al- 
‘Arabl est excessivement riche, car toute sa vie, il cherchera, anime d’un desir ardent, les 
correspondances entre interieur et exterieur. Et comine il le fait particulierement a partir de 

176 CORBIN, H.,« De la theologie apophatique comme antidote du nihilisme », dans Le paradoxe du 
monotheisme, Paris, L'Herne, 1992 [1981], p. 181. 
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son interiorite spirituelle, chaque chose devient sous sa lumiere une re-presentation, une 
reprise temoignant de la conscience de sa propre anteriorite spirituelle. 

L’imagination n’impose pas de fonne dans l’experience spirituelle. C’est ce qui la 
difference de la volonte qui ne peut « vouloir » sans imposer prealablement une forme a 
1’esprit. La volonte est la puissance de 1’intellect, elle postule un but et offre 1’effort 
necessaire pour l’atteindre. Dans l’experience spirituelle, la fonne n’est jamais 
predeterminee, elle est toujours « apparaissante » et correlative de la capacite d’etre de 
celui qui per^oit. La volonte n’a done pas de prise dans les mondes spirituels, il faut alors 
determiner une autre force que la volonte pour se mettre a la recherche dans le monde 
interieur. Cette force, similaire a bien des egards a la volonte, c’est Limagination, ou 
comine elle est souvent denomme en contexte traditionnel, un «desir» qui doit 
devenir « amour ». Ce n’est pas pour rien que Bohme recommande l’abolition de sa volonte 
propre pour que les mondes spirituels deviennent accessibles. Dans le dialogue De la vie au 
dela des sens le disciple demande au maitre : 

Mais comment puis-je Le saisir sans la mort de ma 
volonte? 

- Si tu veux Le saisir, 11 te fuit. Mais si tu te remets 
totalement a Lui, alors tu es mort a toi-meme selon 
ta volonte, et 11 devient la vie de ta nature. 

11 ne te fait pas mourir, mais au contraire 11 te rend 
vivant selon sa vie. Tu vis alors non point par ta 
volonte, mais la sienne, car ta volonte devient la 
sienne. 

Ainsi tu es mort a toi-meme, mais tu es vivant a 
Dieu. 177 

Deux points important^ se degagent de cette idee. D’abord, si la volonte est exclue de la 
quete de Dieu, il faut done trouver une autre force qui soit apte a soutenir l’impulsion 
necessaire a cette quete et l’imagination setnble la candidate parfaite. Ensuite, ce n’est pas 
la volonte tout entiere qui est exclue, mais bien que la volonte propre ou egotique, car la 
creation tout entiere reste soumise a l’imagination active de Dieu. Abandonner sa volonte 
signific done la remettre ou la soumettre a Dieu. L’experience spirituelle temoigne d’une 
relation existant entre le monde intelligible et le monde sensible, ou pour reprendre les 
categories thomistes, entre l’etemel immuable et le monde terrestre. La solution kantienne 
de tout subordonner a la raison pure n’est pas obligato ire ; les solutions schellingienne ou 
kierkegaardienne ont leur place. Le seul moyen de rendre subtile la connaissance, c’est par 
l’imagination, car elle est la parfaite synthese entre le sensible et l’intelligible. Elle melange 

177 BOHME, J., De la vie au dela des sens, trad, par PFISTER, G., Paris, Arfuyen, 1997, p. 59, §30. 



62 


et transforme la connaissance pour pennettre au peregrinant de faire apparaitre de nouveaux 
mondes, de nouveaux horizons. Si l’on peut dire en general du mystique qu’il est celui qui a 
re?u un acces a ces mondes intermediates, le theosophe sera celui qui explorera la sagesse 
de Dieu; et ce n’est pas tant la face mysterieuse de Dieu qu’il devoilera, qu’il rendra 
evident la presence de Dieu dans sa creation. II ne souleve alors que le voile de la sagesse 
de Dieu qui est la face de Dieu presente au monde. 

La « personne » doit cependant etre reconnue. Pour pouvoir considerer la possibility 
d’une experience spirituelle, il est necessaire de reconnaitre ce qui la supporte. Dans le 
processus visionnaire ou theophanique, la personne se decouvre cornme une subjectivite- 
objective. Parce que le Je n’est pas face a l’impersonnel, au Cela ou au II, mais face a 
Vautre tout aussi personnalise que lui-meme. Face au Tu, le Je peux entrer en dialogue 178 . 
C’est le principe meme du personnalisme . Mais lorsque cette experience du Tu ou de 
l’autre s’opere en soi-meme, sans la presence materielle et effective d’un autre etre humain, 
mais par la presence non moins effective de son ange ou de son Dieu a travers une 
theophanie, ce que l’on denomme « experience spirituelle » advient. Ce qui se produit a ce 
moment, c’est l’objectivation du sujet cornme subjectivite-objectivee, car il n’y a plus de 
difference entre interiorite et exteriorite, entre esoterique et exoterique. Dans l’experience 
spirituelle, le moi est a la deuxieme personne, le moi est un toi en parfait equilibre. 

3 Histoire du concept d’imagination 

Historiquement, c’est au debut du XX e siecle que 1’imagination a commence un long et 
profond processus de renouvellement, puisqu’apres avoir ete retranchee des fonctions 
cognitives importantes et avoir ete declaree «la folle du logis », l’imagination n’etait 
qu’une idee tombee en desuetude. Les travaux de Cassirer , de Bachelard , de Sartre , 

183 184 185 186 187 

de Jung , de Durand , de Ricoeur , de Corbin et de plusieurs autres ont participe 
178 Buber, M., Je et tu, Paris, Aubier Montaigne, 2006 [1923], 172 p. 

17Q Sur le personnalisme de Henry Corbin et de Nicolas Berdiaev, voir CORBIN, H.,« De la theologie 
apophatique comme antidote du nihilisme », dans Le paradoxe du monotheisme, Paris, L'Herne, 1992 
[1981], p. 177-216. 

180 Cassirer, E., La philosophic des formes symboliques, trad, par Hansen-Love, O. et Lacoste, J„ 3 vols, 
Paris, de Minuit, 1972 [1923, 1925, 1929], 360 + 348 + 640 p. 

181 Bachelard, G., L'eau et les reves - essai sur /'imagination de la matiere, Paris, J. Corti, 1942, 265 p. 

182 Sartre, J.-P., L'imaginaire - psychologie phenomenologique de l'imagination, Paris, Gallimard, 2005, 
380 p. ; Sartre, J.-P L’imagination, Paris, Alcan, 1936, 162 p. 

183 Hannah, B., Rencontres avec Lame - l'\imagination active selon C. G. Jung, Paris, Dauphin - J. Renard, 
1990, 275 p. 
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massivement, chacun dans leur domaine respectif , a un renouveau des conceptions de 
1’image, de l’imaginaire et de 1’imagination. Faisant cela, ils ont mis a nu les fonctions 
positives de l’image, de l’imaginaire et de [’imagination ce qui renouvela la conception du 
symbole, du langage et de la mythologie. Le XX s siecle est done historiquement le siecle du 
renouvellement epistemologique de l’imaginaire et de 1’imagination et puisque ce 
renouvellement n’est pas tant issu d’un courant, d’une methode ou d’une discipline, 
l’emergence des travaux sur l’imaginaire s’est faite de maniere anarchique. Cela signiHe 
toutefois que 1’importance de l’imaginaire est reapparue coniine une lame de fond. La 
coordination et la mise en relation des disciplines n’est done pas evidente, puisque chacun a 
redecouvert 1’importance de cette notion dans son champ disciplinaire respectif selon ses 
propres concepts et methodes. Ce champ d’etudes est ainsi encore largement morcele . 

Cette petite histoire concerne d’avantage le champ philosophique et religieux, en 
plus d’etre une tentative synthetique visant a montrer revolution de la notion a travers 
quelques grands moments de 1’histoire de courants occidentaux de pensees philosophiques. 


184 Durand, G., L'imagination symbolique, 5 e , Paris, P.U.F., 2008 [1964], 132 p. ; Durand, G., Les 
structures anthropologiques de I'imaginaire - introduction d I'archetypologie generate, ll e , Paris, Dunod, 
1992 [1969], XXIII + 536 p. Et Durand, G., L'imaginaire - essai sur les sciences et la philosophie de 
I'image, Paris, Hatier, 1994, 79 p. 

185 RlCCEUR, P., La metaphore vive, Paris, du Seuil, 1975, 413 p. Et sur 1’imagination, RlCCEUR, P., Du texte a 
Vaction - essais d'hermeneutique II, Paris, du Seuil, 1986, p. 237-262. 

186 CORBIN, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, 398 p. ; 
CORBIN, H., Corps spirituel et Terre celeste - de I'lran mazdeen a I'lran shi'ite, 3 e ed., Paris, 
Buchet/Chastel, 2005 [1960], 303 p. + 4 pi. h. t. 

187 Les travaux de Roger Caillois, de Mircea Eliade et de Cynthia Fleury participent activement a une 
comprehension renouvelee de l’imaginaire, de l’imagination, de la mythologie et du symbole. 

188 La philosophie, la psychologie, la mythologie, le langage, les etudes islamiques, la neurologie ou encore la 
science sont quelques-uns des domaines affectes par le renouveau des etudes de l’imaginaire et de 
l’imagination. 

189 Ce renouvellement touche autant le domaine des sciences humaines et sociales que celui des sciences dites 
pures. En sciences pures, e’est dans la physique et les sciences cognitives que les questions de 
l’imagination ressortent le plus souvent et particulierement par rapport a la philosophie de la physique 
quantique et a Albert Einstein notamment a cause de sa tres celebre citation « l’imagination est plus 
importante que la connaissance ». BERNSTEIN, J., Feinberg, G. et HASS, H. B., Science and the human 
imagination - Albert Einstein, papers and discussions, Rutherford [N.J.], Fairleigh Dickinson University 
Press, 1978, 94 p. En sciences humaines la sociologie de l’imaginaire, la politique de l’imaginaire, la 
psychologie et l’imaginaire sont trois champs d’etudes relativement independants du travail effectue en 
philosophie. En sociologie, par exemple les etudes de l’imaginaire televisuel sont fleurissantes. 
WUNENBURGER, J.-J., L'homme a I'dge de la television, Paris, P.U.F., 2000, 176 p. En sciences politiques 
les etudes de Cornelius Castoriadis et Benedict Anderson sont devenues des classiques. CASTORIADIS, C., 
L'Institution imaginaire de la societe, 2 C ed. revue et corrigee., Paris, du Seuil, 1975, 497 p. ANDERSON, 
B., L'imaginaire national - reflexions sur Vorigine et Lessor du nationalisme, trad, par DAUZAT, P.-E., 
Paris, La Decouverte, 2002 [1983], 212 p. En psychologie/psychiatrie les etudes sont tres variees; de la 
question de la construction des representations a la conceptualisation de l’« esprit» le choix ne manque 
pas, et ce, que ces etudes soient favorables ou refractaires a la question de l’imaginaire et de l’imagination. 
Enfin, voici l’exemple d’un recueil qui travaille a un renouvellement positif de l’imagination : PHILLIPS, J. 
et MORLEY, J., Imagination and its pathologies, Cambridge (Mass.); London (England), MIT Press, 2003, 
VIII + 276 p. 



64 


Cette petite histoire de 1’imagination ne pretend pas etre exhaustive, elle cherche 
simplement a coordonner les transformations incessantes de [’imagination pour mieux saisir 
le contexte de notre recherche. D’ailleurs, cette breve histoire ne couvre pas la pensee 
arabo-musulmane et la philosophic islamique, ni encore moins d’autres contextes religio- 
culturels. Elle tente surtout d’articuler la variete des conceptions de 1’imagination des 
differentes metaphysiques, mais pour bien rendre compte de l’histoire de [’imagination, il 
faudrait pouvoir y articuler une histoire de l’imaginaire spirituel, c’est-a-dire une 
hierohistoire, ce que nous n’avons pas pu faire. Meme brievement parcourir quelques 
conceptions de 1’imagination permet aussi de soulever des questions soutenues par cette 
divine faculte a faire des images, sans les resoudre evidemment. En presentant comment 
pourrait s’articuler une histoire de 1’imagination, le conditionnel est ici essentiel, nous 
lancons quelques idees pour un travail qui semble d’ailleurs n’avoir pas encore ete tente 190 . 
Du moins, nous ne l’avons pas croise dans nos recherches. Avant meme d’etre completee, 
cette histoire est deja a reecrire, mais elle offre l’avantage de foumir une base theorique et 
contextuelle commune, pour la comprehension generale de ce travail. 


3,1 De l’antiquite grecque a l’epoque medievale 


L’imagination n’est pas une idee communement discutee par les philosophes de l’Antiquite 
grecque. Plusieurs notions toument toutefois autour du champ semantique de l’imagination 
comme l’idee, l’image ou encore la poesie. Nous avons repere au moins sept tennes en 
grecs qui referent a differents types d’image : eidolon (cidcoAov), eidos (sidog), eikon 
(sIkcov), idea (iSsa), morphe (poptpq), poiesis (Troiqaig) et typos (rimog) 191 . Malgre la 
variete du vocabulaire, le statut de l’imagination comme fonction cognitive n’est pas au 
centre des discussions philosophiques. C’est par l’intermediaire des debats sur les sens, 


190 En fait, la seule histoire de Fimagination que nous avons trouvee est, elle aussi, une esquisse. Voir le 
chapitre « Jalons pour une histoire du concept d’imagination », dans STAROBINSKI, J., L'oeil vivant II - La 
relation critique, Paris, Gallimard, 1970, p. 173-254. 11 y a bien evidemment de nombreux articles et 
chapitres de livre dedies a Fimagination, mais la plupart du temps le concept n’est traite que dans une 
courte periode ou dans la pensee d’un auteur en particulier. C’est une histoire globale de Fimagination que 
nous n’avons pas trouvee. 

191 Sur ces differents mots caracterisant le monde des images (idole, image, icone, idee, forme, poesie et type) 
et un livre tout entier pourrait etre ecrit. De plus, parce que sous certains mots se cachent des images qui 
ont ete oubliees dans 1’histoire des idees, il serait encore plus interessant que ce travail soit effectue. Un 
exemple evident de ce travail est de rappeler par exemple que le mot archetype, signifie une image 
primordiale, et ce que cette image primordiale commande une « reflexion » ou une katoptrique, une 
science des miroirs (KaxoJiipiKOi;). C’est la quelque chose qui n’echappait pas a Jung, mais qui echappe 
souvent a ceux qui tentent d’universaliser un caractere en referant aux archetypes. 
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l’oeil, la vision, la representation et l’apparence qu’on ete aborde les questions de l’image. II 
semble toutefois que l’imagination n’a pas ete exploree par les philosophes presocratiques 
coniine une faculte en soi, mais toujours comme le resultat des sens. L’autre axe 
d’approche de l’imagination dans l’Antiquite grecque est la question du phenomene et de la 
lumiere, car « phenomene », « fantaisie » et « lumiere » ont la meme racine en grec. C’est 
toute la question de l’« apparaitre » qui prendra place dans les pensees de Platon et 
d’Aristote. Par rapport aux presocratiques, nous pouvons citer Pannenide qui preche 
justement pour une mise en garde radicale face aux representations de rimagination. 

On ne pourra jamais par la force prouver 
Que le non-etre a l 'etre. Ecarte ta pensee 
De cette fausse voie qui s ’ouvre a ta recherche; 

Resiste a 1'habitude, aux abondants pretextes, 

Qui pourrait t ’entratner a suivre ce chemin, 

Oil l 'ceil aveugle, sourde oreille et langue encore 
Regente tout; plutdt, juge avec ta raison 
La refutation pleine de controverse 
Que je viens d'exposer 19 ' 

Dans ce fragment du grand poeme de Pannenide, il denonce tres clairement les « verites 
sensitives ». Mais ce qui est plus interessant, c’est 1’assimilation constante de l’imagination 
a ces verites sensibles qui sont trompeuses. « C’est pourquoi aussi Timon dit de lui: 

La force du genial et entier Pannenide 
Qui, au lieu des erreurs de l'imagination, 

Substitua la raison [vor|oei<;]. 193 » 

La reception de l’imagination, de la phantasia ((pa.viaaia) est meme campee dans les ecoles 
selon que Ton accepte la veracite des connaissances produites par cette derniere. Epicure 
considere les produits de rimagination comme vrais. D’ailleurs, son maitre Democrite 
accorde a l’image le statut de connaissance par excellence, car pour Democrite, le critere 
fondamental de la verite, c’est l’evidence sensible (svapysta) 194 . Les sens ne donnant aucun 
acces au reel et etant trompeurs, la verite des choses releve pour Democrite des opinions 
conventionnelles. II accorde done une totale confiance dans la recherche de la verite par 
l’intelligence, ce qui lui fait dire « que nous ne savons rien vraiment au sujet de rien, mais 
que l’opinion depend, pour chacun, de l’afflux [des simulacres] 195 ». Democrite fait preuve 
de scepticisme envers les sens et l’intelligence, parce que les sens trompent et l’intelligence 
disceme au mieux le vrai, sans jamais toucher au vrai. Le « vrai» n’est done pas ce qui 


192 Dumont, J.-P., Delattre, D. et Poirier, J. L., Les presocratiques , Paris, Gallimard, 1988, p. 260. 

193 Ibid., p.234. 

194 EPICURE, Lettres et maximes, texte etabli et traduit avec une introduction et des notes par Marcel Conche, 
Paris, P.U.F., 1987, p. 13-20. 

195 Ibid., p. 14-15. 
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apparait, mais ce qui apparait est « vrai». Une conception qui pose une distance infinie 
entre la verite et ce que nous pensons de la verite. 

Pour Epicure, heritier de 1’ecole democriteenne, ce probleme sera depasse, car il fait 
de la sensation le critere de l’etre en plus d’admettre une homogeneite du reel. Pour lui 
toutes les images sont vraies 196 dans le sens qu’elles reflechissent 1’agent qui pose la verite 
de l’image. Comine l’explique Sextus : 

Epicure affirme qu’il y a deux choses etroitement unies l’line a l’autre, l’image ((paviacia) et l’opinion 
(5o^a), desquelles l’image, qu’il appelle aussi evidence (svapyEia), est toujours vraie. [...] ainsi aussi dans le 
cas des images, qui sont des affections (7ta0q) en nous, l’agent qui produit chacune d’elles est toujours 
entierement donne dans l’image, et, comme etant donne dans l’image ((pavtaoiov), il ne lui est pas possible 
d’etre ce qui produit 1’image s’il n’est pas en verite tel qu’il parait. 197 

L’image pour etre effective doit done etre porteuse de l’agent qui se donne en verite dans 
l’apparence, sans que cette apparence soit le produit de l’image. A travers l’image le 
phenomene se donne done entierement, chaque fois, car l’objet dans la pensee d’Epicure 
n’est pas «un», il est multiple . Pour Epicure les images sont vraies ; elles sont 
veritablement ce qu’elles font paraitre. C’est les opinions des images qui sont vraies ou 
fausses, pas les images : « on comprend done qu’il y ait entiere conformite entre la 
(pavxaaia et le (paviaarov 199 », entre ce qui est « percu » et ce qui « est» du phenomene 
pcrcu, entre l’imagination et la realite. C’est la peut-etre la comprehension la plus proche de 
celle d’Ibn al-‘ArabT et de Jakob Bohrne, sauf que ces derniers la mettent en oeuvre dans un 
cadre metaphysique ou 1’ensemble de la perception est divine. 

Aristote 200 , dans De I’ame, explique que la racine du mot phantasia (cpaviacna) 
vient de phaos frpdoq)" , de la lumiere” . D’un autre cote, la parente etymologique de 


196 Cf. Dumont, J.-P., Delattre, D. et Poirier, J. L., Les presocratiques, Paris, Gallimard, 1988, p. 1532 n. 
2. Epicure enseigne cela en opposition a son maitre Democrite, car comme l’explique Sextus Empiricus 
dans Contre les mathematiciens, VII, p. 389 : « Il est impossible de dire que toute representation est vraie, 
parce qu’on peut retourner l’argument, comme Pont enseigne Democrite et Platon en combattant 
Protagoras. En effet, si toute representation est vraie, il sera vrai aussi qu’aucune representation ne Test, 
puisqu’on s’appuierait, en l’affirmant, sur une representation : par suite, dire que toute representation est 
vraie sera faux. » Ibid., p. 991. 

197 Epicure, Lettres et maximes, texte etabli et traduit avec une introduction et des notes par Marcel Conche, 
Paris, P.U.F., 1987, p. 22-23. 

198 Epicure donne l’exemple de la tour qui, vue de loin, semble ronde, et qui de proche apparait carree. Il 
donne encore l’exemple de la verite d’un son entendu faiblement ou avec force, en demandant le son est-il 
moins vrai parce qu’il est moins fort? Pour Epicure la verite du son ne depend pas de sa force de 
perception. RODIS-LEWIS, G., Epicure et son ecole, Paris, Gallimard, 1975, p. 91-118. 

199 EPICURE, Lettres et maximes, texte etabli et traduit avec une introduction et des notes par Marcel Conche, 
Paris, P.U.F., 1987, p. 27. 

200 Aristote, De 1'dme, trad, par Tricot, J., Paris, Vrin, 1977, livre III, section III, p. 163 ss. 

201 Ce qu’explique aussi Epicure. RODIS-LEWIS, G., Epicure et son ecole, Paris, Gallimard, 1975, p. 92. 
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phantasia ((p dvxao la), ph a in estha i (cpaivsaGai) et de phainomenon ((patvo|xsv6v“ ), c’est-a- 
dire de l’« apparaitre» et de la « phenomenalite » est aussi signalee par les 
commentateurs 204 . Si Epicure reconnait la verite des images en soi, il en sera bien 
autrement pour Aristote qui dit: « L’imagination en effet, est quelque chose de distinct a la 
fois de la sensation et de la pensee, bien qu’elle ne puisse exister sans la sensation, et que 
sans elle, il n’y ait pas non plus de croyance ». De la, la position aristotelicienne ouvre de 
nombreuses variations possibles dans les conceptions de 1’imagination, il suffit de changer 
le niveau d’autonomie de l’imagination par rapport aux sens et a la raison pour ensuite en 
tirer les consequences logiques et faire apparaitre une variete d’imagination. 

A partir du debat linguistique entre representation, presentation et imagination en 
vue d’obtenir une traduction precise de la phantasia dans De I’ame, Rene Lefebvre propose 
un autre candidat possible : la « figuration » . Dans ce cas-ci, c’est-a-dire dans 1’oeuvre 

d’Aristote, le tenne semble tres approprie, car pour Aristote, la phantasia (cpa.vxo.oia) est 
une fonction intermediaire entre 1’ intellection et la sensation sans que celle-ci ait la 
possibilite d’invention ou de creation. Or, il n’est pas possible de se « figurer » quelque 
chose d’inexistant; le lien a la sensibilite tel qu’il est evoque par Aristote semble 
totalement respecte, ce qui est moins le cas lorsque phantasia (cpaviacna) est rendu par 
imagination. Lefebvre indique aussi que ces dernieres annees la phantasia (tpdvxaaia) a 
aussi ete traduite par representation, mais la encore nous croyons que ce tenne, influence 
par le courant phenomenologique, distord la phantasia (cpavxacna). De plus, il y a 


202 Origine etymologique rappelee par Maurice Gloton dans Ibn AL-‘ArabI, M., De la mort a la 
resurrection : chapitres 61 a 65 des Ouvertures spirituelles mekkoises, trad, par GLOTON, M., Beyrouth, 
Al-Bouraq, 2009, p. 150. 

203 Sur 1’origine du terme phenomene, nous referons au §7 de Eire et Temps de Heidegger. « L’expression 
grecque (palvopsvov, a laquelle remonte le terme “phenomene”, derive du verbe (palvEcOcu qui signifie : se 
montrer; (patvopEvov veut done dire : cela qui se montre, le se-montrant, le manifeste; (pouvEcOou est lui- 
meme une forme moyenne de (pouvco, amener au jour, placer en lumiere; (pouvco appartient a la racine cpa- 
comme (pax;, la lumiere, la transparence de la clarte, c’est-a-dire ce a l’interieur de quoi quelque chose peut 
devenir manifeste, visible de soi-meme. Comme signification de l’expression “ phenomene ”, il faut done 
s’en tenir a : le se-montrant-soi-meme, le manifeste. Les (paivopEva, les “phenomenes” sont done 
l’ensemble complet de ce qui est au jour ou de ce qui peut etre amene a la lumiere et que les Grecs 
identifiaient parfois tout simplement avec xct ovia (l’etant). » HEIDEGGER, M., Etre et Temps, trad, par 
Vezin, F., Paris, Gallimard, 1986, p. 54-55. 

204 A propos de cette question du role de la phantasia dans De anima, nous revoyons a Lefebvre, R., « Faut- 
il traduire le vocable aristotelicien de “phantasia” par “representation”? », dans Revue Philosophique de 
Louvain, vol. 95, no. 4, 1997, p. 588 ss. ; Lefebvre, R., « Du phenomene a ['imagination - les Grecs et la 
phantasia », dans Etudes phenomenologiques, vol. 22, 1995, p. 98-104. Voir aussi Hubert, B., « La 
phantasia d'apres Aristote, De fame. III, 3 », dans Recherchesphilosophiques, vol. 1, 2005, p. 7-20. 

205 Aristote, De Tame, trad, par Tricot, L, Paris, Vrin, 1977, p. 164. 

206 Lefebvre, R., « Faut-il traduire le vocable aristotelicien de “phantasia” par “representation”? », dans 
Revue Philosophique de Louvain, vol. 95, no. 4, 1997. p. 101 
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clairement un rapport concret entre l’image et la phantasia ((pavxaaia) tandis que la 
representation est plutot une forme abstraitisee de ce rapport. Ces considerations liees a la 
traduction du tenne phantasia (cpaviacna) dans l’oeuvre d’Aristote font bien saisir la 
polyphonie associee a 1’imagination. Ces multiples sens annoncent deja plusieurs des 
problemes conceptuels lies a 1’imagination. Ce qui reste essentiel et qui est d’une 
importance capitale, c’est que pour Aristote l’imagination est liee au sens et qu’elle n’est 
pas une fonction creatrice. II y a aussi deja quelque chose de pejoratif par rapport a la 
phantasia (cpaviacna), car c’est elle qui permet la croyance, ce qui n’est pas glorieux dans 
les ecrits d’Aristote. Toutes ces considerations sont d’une importance capitale puisqu’une 
grande partie de l’histoire philosophique de l’Europe sera aristotelicienne, pensons a 
l’influence du thomisme par exemple. 

Chez Platon et les neoplatoniciens, l’image, l’imagination et l’idee tiennent une 
place importante. Platon fait la distinction entre l’imagination sensible et l’imagination 
intelligible ; la premiere reflete les sens et la seconde reflete l’intellect. Toutefois, c’est 
Plotin qui indiquera tres clairement cette distinction dans la IV e Enneade 207 . II se 
demandera quel est le lien entre la pensee et l’imagination, comment la pensee connait et la 
memoire se souvient. Pour lui, 1’imagination est partiellement autonome et active dans sa 
forme superieure et attachee aux passions et a la sensation dans sa forme inferieure. 
Contrairement a Aristote qui la considere passive par rapport a la sensation, 1’imagination 
chez Plotin a un double statut, ce qui represente une avancee considerable dans les 
conceptions de l’imagination. 

Plotin attribue a l’imagination intellectuelle ou conceptuelle un role preponderant, 
car pour Plotin sans imagination la pensee et la sensation sont litteralement impossibles, 
dans le sens ou l’etre humain ne pourrait pas prendre conscience de lui-meme . C’est 
l’imagination qui separe le connaissant de ce qui est connu. D’ailleurs lorsque l’humain 
connait a travers l’intellect pur, la pensee n’est plus separee, elle est reunifiee a l’Un et il 
n’y a plus de distinction entre l’intellect et le monde, la pensee est immediate et synchrone. 
Du reste, Warren explique parfaitement la distinction entre l’imagination sensitive et 
l’imagination conceptuelle chez Plotin. En conclusion, il dit: 


207 IV e Enneade, livre III, §30. 

208 Vf Enneade, livre VIII, § 3. 
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The sensitive soul is really defined by its antileptic 209 ability. The rational human soul, however, involves not 
only dvrilr|\|/i<; of sense objects through the organs with the production of an image but also avriLr|\|/i<; of 
concepts and their presence in the higher imagination as Loyoi. The human soul reaches out in two directions, 
through sensation to sense objects and through reason to noetic objects, but the common centre of both that 
allows for integrated human experience is the antileptic imagination. 210 

L’imagination a done un role proprement actif dans la pensee de Plotin; elle n’est pas 
passive. A cause de cela, elle a un role tres important. Ultimement, par rimagination, il est 
possible d’acceder aux images des etres du rnonde intelligible qui sont des images 
conceptuelles ou pures. L’imagination est done la fonction revelatrice des ames et de la 
pensee. Elle est un support reflechissant, cornine un rniroir faisant transparaitre la Source. 
Plotin lui-meme utilise 1’analogic du rniroir : 

La perception parait ne pouvoir naitre que lorsque la pensee se replie sur elle-meme, et que le principe dont 
l’activite constitue la vie de Tame retourne pour ainsi dire en arriere et se reflechit, comme l’image d’un objet 
place devant un rniroir se reflete dans sa surface polie et brillante. De meme que, si le rniroir est place en face 
de l’objet, il se forme une image, et que, si le rniroir est eloigne ou qu’il soit mal dispose, il n’y a plus d’image 
bien que l’objet lumineux continue d’agir. 211 

Enfin, le dernier point important et interessant est que Plotin indique deux types de 
desirs, l’un rattache a l’imagination et l’autre a la raison. Il dit: « l’appetit (oppf)) et le desir 
(ops^tq) se rattachent a l’imagination et a la raison. » C’est un point important, car les 
deux types d’imaginations, sensitive et conceptuelle, ne desirent pas de la meme facon. 
L’une avec l’appetit et l’autre avec le desir. D’ailleurs, il ne sera pas le seul a accorder a 
l’imagination une puissance ardente de desir et a distinguer les differentes formes 
consequentes aux differentes fonnes d’imagination. Dans la pensee de Bohme, c’est aussi 
un aspect important' tandis que chez Ibn al- Arabl l’idee de desir s’infiltre dans ses 
pensees ardentes sur l’amour 214 . Le desir est une notion tres importante dans la pensee 
religieuse et c’est peut-etre l’influence des doctrines plotiniennes et neo-platoniciennes du 
desir qui touche, a travers la pensee de Pseudo-Denys l’Areopagique, Jamblique et Proclus, 
les courants mystiques et esoteriques europeens. 


209 avx(Lr|\|/i<; est une puissance de perception commune aux sens et a f imagination, mais lorsque les sens 
sont pencils a travers l’imagination, c’est l’image qui apparait et lorsque les sens sont p cry us a travers 
l’imagination-/ogos', la pensee conceptuelle est possible. 

210 Warren, E. W., «Imagination in Plotinus », dans The Classical Quarterly, vol. 16, no. 2, 1966, p. 285. 

211 L re Enneade, livrelV, §10. 

212 IV e Enneade, livre III, §23. 

213 MARQUET, J.-F., Philosophies du secret - etudes sur la gnose et la mystique chretiennes, XVf-XUC siecle, 
Paris, du Cerf, 2007, chap. VI, p. 107-130. 

214 Ibn AL-‘Arabi, M., Traite de Vamour, trad, par GLOTON, M., Paris, Albin Michel, 1986, 314 p. 
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Quelques siecles apres Platon et Aristote, Philostrate d’Athenes, auteur de la 
biographie d’Apollonius de Tyane 215 au III C siecle, pennet deja de distinguer la mimesis 
(plppon;) de la phantasia (cpaviaaia), 1’imagination simplement reproductrice de 
l’imagination creatrice. Philostrate rapporte que, dans un dialogue sur les Dieux une 
discussion entre Apollonius et Thespesion, ce dernier demande comment les Grecs ont pu 
faire des representations des Dieux sans imitation.Apollonius explique : 

Non, c’est l’imagination qui a conduit leur main, l’imagition [.v/c] qui est une plus grande artiste que 
l’imitation. En effet, l’imitation ne representera que ce qu’elle a vu, l’imagination representera meme ce 
qu’elle n’a pas vu: elle se le figurera, en se reportant au reel. 11 arrive souvent que la surprise nuit a 
1’exactitude de l’imitation, tandis qu’elle ne peut rien sur l’imagination, qui va droit et sans se troubler a 
l’objet qu’elle se represente. 217 

C’est la une conception des images et de [’imagination qui n’est plus restreinte a l’imitation 
et au sens. Thespesion ajoute un peu plus loin dans le dialogue, pour montrer que personnes 
n’est dupe des representations figuratives des Dieux, que « Si les Egyptiens ont rnontre de 
la sagesse en quelque chose, c’est en n’ayant pas la presomption de representer les Dieux 
eux-memes, rnais en n’offrant d’eux que des images symboliques et allegoriques. Ces 
images n’en sont que plus respectables. » Les travaux de Plotin commencent deja a 
porter des fruits. Le christianisme n’est probablement pas sans effet aussi. Les philosophes 
arabes connaitront aussi les travaux de Plotin. En islam, le neoplatonisme de Plotin et de 
Porphyre a ete diffuse par un texte connu sous le nom de la Theologie d’Aristote . Cela 
cause beaucoup de problemes en terre d’islam, car a cause de ce texte, Aristote est tres 
souvent invoque en tennes neoplatoniciens. 


~ 15 11 ne faut pas confondre Pseudo Apollonius de Tyane et Apollonius de Tyane. Le premier est lie a 
l’alchimie tandis que le second est un philosophe grec. A propos de Pseudo Apollonius de Tyane voir Le 
livre des sept statues dans CORBIN, H., L'Alchimie comme art hieratique, textes edites et presentes par 
Pierre Lory, Paris, L'Herne, 1986, p. 63-143. 

216 Dans la rhetorique, les rapports a l’imagination sont aussi tres importants, car les precedes de 
comprehension qui permettent de comprendre comme « evident» le discours du rheteur sont intimement 
lies a l’imagination. Les rapports entre l’evidence et l’imagination sont etroits, c’est la un rapprochement 
fait par Quintilien. Sur la distinction des rapports entre evdpyeia ( enargaia) et (paviama {phantasia ) nous 
referons a DROSS, J.,« De la philosophie a la rhetorique : la relation entre phantasia et enargeia dans le 
traite Du sublime et dans VInstitution oratoire », dans Dire, demontrer, convaincre, sous la direction de 
LAKS, A. et NARCY, M., Villeneuve d'Ascq, Presses Uni vers itaires du Septentrion, 2004, p. 61-94. 

217 Philostrate l'Athenien, Apollonius de Tyane, sa vie, ses voyages, ses prodiges, ouvrages traduits du 
grec, avec introduction, notes et eclaircissements par Alexis Chassang, 2 e ed., Paris, Didier, 1862, p. 260. 

218 Ibid., p. 261. A propos Plotin a dit dans la IlTEnneade : « Les anciens Sages qui ont voulu se rendre les 
dieux presents en construisant des temples et des statues, me paraissent avoir bien vu la nature de 
l’Univers [...]. La representation imagee d’une chose est toujours disposee a subir l’influence de son 
modele ; elle est comme un miroir capable d’en saisir l’apparence. » IlPEnneade, livre III, §11. 

219 Pour l’histoire de ce texte voir BRISSON, L. (dir.), La vie de Plotin, 2 vols, vol. 2, Paris, Vrin, 1992, p. 625- 
637. 
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3.2 De l’epoque medievale aux Lumieres 


A l’epoque medievale, la tradition philosophique se cristallise autour de la conception 
aristotelicienne ou neoplatonicienne de rimagination. Saint Thomas d’Aquin (1228-1274) 
et Marsile Ficin (1433-1499), de meme que son eleve Pic de la Mirandole, represented 
adequatement ces deux conceptions de 1’imagination. Pour saint Thomas d’Aquin, le lien a 
Aristote est evident. Dans le cas de Marsile Ficin, la raison principale faisant de lui un 
neoplatonicien, c’est sa traduction des Enneades de Plotin du grec au latin. Une traduction 

decrite par Georges Leroux cornme «la plus forte philosophiquement ». L’influence 

221 

entre Marsile Ficin et Paracelse a aussi ete signalee . Paracelse a meme ecrit: egregius 
medicus Marsilius Ficinus. Cela est important parce que nous savons que Bohme 
connaissait certains ecrits de Paracelse (1493-1541)“ . De plus, le milieu de la theosophie 
chretienne sera largement influence par Ficin qui a aussi traduit une partie du Corpus 
hermeticum 223 . 

La question de l’imagination nous la retrouvons dans l’oeuvre de saint Thomas 
d’Aquin autour des disputatios sur la prophetie . A cette epoque Saint Thomas d’Aquin 
etait en dialogue avec Avicenne et Mahnonide. La «dispute» ( disputatio ) la plus 
interessante, ayant des liens avec ces penseurs, est probablement celle sur la prophetie. 
Cette « dispute » legitime de facto une reflexion sur l’epistemologie et la verite en general. 
A l’epoque medievale, pour aborder ces questions, saint Thomas, Avicenne et Mahnonide 
traitent des facultes interieures de Fame humaine. II analyse Fame humaine pour 
comprendre comment elle peut etre en contact avec Dieu, mais aussi pour savoir comment 
elle connait le monde. Traiter de l’imagination a l’epoque medievale, c’est traiter de la 
question de Fame. 

Saint Thomas d’Aquin divise la prophetie en deux grandes categories : celle qui est 
naturelle et celle qui est surnaturelle. La premiere est accomplie par l’humain et la seconde 
par Dieu. La question est alors de savoir si Dieu contacte un prophete et lui envoie un 


220 PLOTIN, Trade sur la liberte et la volonte de I'Un Enneade VI, 8 (39), trad, par LEROUX, G., Paris, Vrin, 
1990, p.129. 

221 PAGEL, W., Paracelsus, an introduction to philosophical medicine in the era of the Renaissance , 2 e ed. 
rev. et corr., Basel, Larger, 1982, p. 218. 

222 La doctrine des signatures de Bohme semble directement influencee par celle de Paracelse. Voir KOYRE, 
A., La philosophie de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929],p.21 n.l. 

223 Hermes, Corpus hermeticum, texte etabli par A.D. Nock et traduit par A.J. Festugiere, 4 vols, vol. 1, Paris, 
Les Belles Lettres, 1960, L11I + 273 p. 

224 SAINT THOMAS d'Aquin, Questions disputees sur la verite - La prophetie (De prophetia), trad, par 
BONINO, S.-T., Paris, Vrin, 2006, 266 p. 
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message, le prophete accede-t-il a l’essence divine lors de ce transfert d’infonnation? Saint 
Thomas d’Aquin dit non. Cela contreviendrait aux principes d’un Dieu dont Tessence est 
etemelle et immuable. Cette question centrale a Tepoque etait souvent introduite, comine 
Tindique d’emblee Tarticle sixieme de la Question XII, par cette image : « est-ce que les 
prophetes voient dans le miroir de Teternite? - " » Est-ce que le prophete est un reflet de 
Tessence de Dieu? La reponse de saint Thomas d’Aquin, empreint d’une certaine 
ambigu'ite, est la suivante : «il semble que oui ». Cette reponse distingue parfaitement 
Tapproche kataphatique de saint Thomas d’Aquin d’une approche plus apophatique qui 
affirmerait avec Hugues de Saint-Cher : « ce n’est pas Dieu que voient les prophetes dans la 
vision in specu/o; ils ne voient que des realites creees significatives d’une autre realite, 
celle que Dieu veut leur reveler par ce moyen“" ». Ibn al- Arabl affirmerait que les 
prophetes voient dans le barzakh (£ jj) . Du reste, comine Tindique le commentaire du 
traite de saint Thomas d’Aquin, cette maniere de poser le probleme sera abandonnee lors de 
la redaction de la Somme theologique. II posera alors la question en tennes d’essence. Est- 
ce que le prophete voit Tessence de Dieu? Non, c’est Dieu qui se revele au prophete. La 
prophetie n’est done pas un miroir de Dieu pour saint Thomas d’Aquin. Le prophete est 
appele prophete uniquement en raison de la vision intellectuelle que Dieu lui offre (article 
7). Dans ce processus, saint Thomas etablit une distinction entre les lumieres divines 
(lumen) et les representations constitutives de la matiere (species). Pour lui la prophetie 
veritable ne doit contenir aucune espece, c’est-a-dire aucune trace du monde sensible. La 
prophetie consiste a ajouter aux especes deja connues par le prophete une lumiere divine. II 
faut done faire attention de confondre la creation d’espece nouvelle permise par 
Timagination et les especes rendues prophetiquement lumineuses par la grace divine. Dans 
le cadre de la prophetie, saint Thomas d’Aquin n’accorde done aucune place a 
Timagination. Sur ce point, il s’oppose a Maimonide qui preconisait une vision mixte de 
Timagination et de Tintellect. Le docteur angelique defend la superiority de la vision 
uniquement intellectuelle (Article 12 et 13). Sa defense indique toutefois qu’une vision 
prophetique double, par Timagination et Tintellect, est celle qui a le plus de valeur. En ce 
sens, il est proche de ce que pensait Plotin et s’eloigne d’Aristote. « Du fait meme que la 
vision intellectuelle et la vision de Timagination sont plus dignes que la vision corporelle, 

225 Ibid., p. 89. 

226 Ibid., p. 212. 

227 Ibid., p. 210 n.53. 

228 Infra, chap. IV, 23Barzakh et monde imaginal, p. 108 
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nous connaissons par elles non seulement les choses presentes, mais aussi les absentes, 
alors que la vision corporelle ne fait voir que les choses presentes. » Cette concession est 
accordee nonobstant le fait que la vision intellectuelle reste premiere pour Maimonide. 

Saint Thomas d’Aquin distingue ainsi trois types de connaissance : sensitive, 
imaginative et intellective. Pour que la vision de Timagination ou de l’intellect soit 
possible, il faut que les sens soient absents par une cause ordonnee comine le sommeil, 
l’abstraction intellectuelle" ou encore par des pratiques extatiques. Cela explique que la 
prophetie se manifeste souvent dans les reves ou dans les songes. Un point qui est attestee 
par presque toutes les traditions - . Du reste, pour saint Thomas d’Aquin Timagination n’a 
pas un role actif dans la prophetie, elle a plutot un role passif, car c’est a Tintellect de 
discriminer. L’humain prend ainsi conscience de ce qu’il percoit par la discrimination de 
Tintellect et non par celle de Timagination comine chez Plotin. Cela signifie que la 
prophetie n’est pas une aptitude ( habilitas ), mais un etat d’etre (habitus). La prophetie ne 
s’acquiertpas. 

Cette importante distinction peut se comprendre a travers le role accorde a 
T intelligence agente, car chez Avicenne comine chez Ibn al-‘ArabI, la prophetie est une 
aptitude qui peut s’acquerir de maniere permanente, c’est meme Tattitude propre aux saints 
et aux wall (Aj). L’humain peut travailler au polissage de son miroir interieur et plus il 
avancera sur le chemin des connaissances esoteriques, plus sa vision divine sera limpide. 
Dans la tradition islamique, Thumain peut acquerir la connaissance prophetique, il n’est pas 
passif. Sur cette route apprendre a utiliser Timagination est le premier echelon de la 
connaissance prophetique. C’est toutefois dans la soumission totale a Dieu que Tactivite 
prend place. 

Cette activite prophetique de l’etre humain est rendue possible par Tintelligence 
agente autonome. D’ailleurs, saint Thomas d’Aquin rejette cette possibility en s’appuyant 
sur Averroes qui critiquait Avicenne. Ce point de jonction est essentiel, car il discriminera 
deux attitudes possibles face a Timagination dans Texperience spirituelle ou dans la 
connaissance esoterique des mondes spirituels. A savoir, comment acquerir une 
connaissance refletant justement le monde divin, comment Thumain accede-t-il a une 

229 SAINT THOMAS d'Aquin, Questions disputees sur la verite - La prophetie (De prophetia), trad, par 
BONINO, S.-T., Paris, Vrin, 2006, p. 115. 

230 Ce qui n’est pas sans rappeler la methode du doute cartesien. 

23 ' Il y a par exemple ce fameux reve de Sohravardi « ou Aristote revele au philosophe ishraqi que la verite se 
trouve chez Platon. » JAMBET, C., Qu'est-ce que laphilosophie islamique ?, Paris, Gallimard, 2011, 
p. 113. 
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connaissance d’ordre divin, et comment sont lies ciel et terre ou le sensible et 1’intelligible? 
Coniine nous venons de l’exposer dans la pensee de saint Thomas d’Aquin, Thumain est 
passif face a la possibility d’acquerir une connaissance prophetique, car Thumain depend 
entierement de la volonte divine pour se reveler a lui. 

Or coniine le demontre Henry Corbin, cette conception d’une intelligence agente 
separee, option retenue par saint Thomas d’Aquin aura une consequence indeniable sur la 
perception et la comprehension des mondes celestes. Ou Tavicennisme tel qu’il est recu 
dans le monde iranien ouvre la porte a une comprehension spirituellement accessible des 
mondes celestes par Tintegration d’une imagination purement spirituelle, c’est-a-dire par 
Timaginal, et Tintegration d’une intelligence agente directement liee a Tame humaine, 
Saint Thomas d’Aquin rend inapte Thumain a Texploration des mondes celeste en 
argumentant en faveur d’une intelligence agente separee, une consequence qui sera 
accentuee par Luther et contre laquelle, la theosophie de Bohme est une reponse. D’un cote, 
[’intelligence prophetique est suscitee par le travail de la conscience de soi, de l’autre 
Tintelligence prophetique est recuc par la grace unilateral de Dieu. Ou bien, Thumain est 
directement lie a Dieu par l’Ange Esprit-Saint, ou bien Thumain est separe de Dieu, mais le 
reintegrera a la fin des temps. Cette alternative entraine deux visions de Thistoire et deux 
conceptions de T imagination. 

Si Thumain est en lien avec [’intelligence agente autonome ou l’Ange Esprit-Saint 
de Thumanite, la premiere conception consiste a concevoir T imagination comine purement 
spirituelle, a saisir Timaginal comine faculte de connaissance realisant la dimension 
spirituelle de l’etre dans l’etre de Dieu, dans Tespace spiritualise ou reflexif de la divinite. 
Cette conception de [’intelligence agente autonome non-separee entraine une metaphysique 
ou Thumain n’a jamais ete completement separe de Dieu. C’est un schema emanationniste 
ou la relation a Dieu a ete conservee. La chute ou le peche originel n’a pas cause une cesure 
« radicale » entre l’etre de Dieu et l’etre humain ; il n’y eut qu’un glissement de realite, un 
entenebrement. Ce changement de realite n’est pas une cesure radicale faisant entrer dans le 
temps temporel Thumain ; c’est plutot une conception metaphysique ou la chute genere une 
sorte « d’etemite retardee ». La dimension eschatologique de l’etre n’est pas remise a plus 
tard, a un «apres » ; elle est la et accessible par T imagination qui seule est apte a 
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comprendre ou a reintegrer a l’etre humain la lumiere du coeur, La part manquante, dirait 
Christian Bobin 2 ’ 2 . 

La seconde conception de 1’intelligence agente, celle de saint Thomas d’Aquin ou 
de 1’intelligence agente separee, est essentielle au christianisme et a la comprehension du 
rachat des peches par le Christ. En effet, si l’humain n’a pas ete completement separe de la 
divinite par la chute d’Adam et Eve, le Christ ne peut racheter completement le peche 
originel. Avant la fin des temps et l’apocalypse, l’humain est separe de Dieu. II ne peut 
done pas explorer les mondes spirituels, car le cosmos est separe entre le monde sensible et 
le monde divin, sans communication possible de la part de Ehumain. Tout est laisse a la 
discretion de Dieu dont les mysteres sont impenetrables. 

A partir de la reception de la pensee avicennienne, Timagination prend ainsi deux 
tangentes differentes. En Europe, sous Tinfluence du peripatetisme et de saint Thomas 
d’Aquin, Timagination sera releguee a Tarriere-plan de la pensee. Elle restera toutefois 
presente dans les courants a tendance neoplatonicienne et dans la theosophie chretienne. 
Dans l’islam neoplatonicien, dans le soufisme, ou dans la pensee des platoniciens de Perse, 
Timagination sera consideree comine une faculte proprement spirituelle qui ouvre au 
monde de Timagination, au monde imaginal, au mundus imaginalis, au ‘alam al-mithal ( A-c. 
Jlldl) apprehend e comine separe et autonome 233 . La philosophic qui cherche a comprendre 
les mysteres de Tame est generalement limitee a la sagesse humaine dans la tradition 
europeenne. En terre d’islam, e’est tout le contraire. Parce que la philosophie accede ou 
cherche a acceder a la sagesse de Dieu, representee par les dix spheres celestes qui sont 
directement bees a Tame humaine par la X e intelligence (non-separee), la philosophie est 
en propre une philosophie prophetique ou encore une theosophie. Ainsi, par la mise en 
perspective et la comparaison des courants esoteriques quant a la notion d’imagination, 
nous conjecturons pouvoir jeter une lumiere nouvelle sur ce qui differencie la pensee 
musulmane et chretienne occidentale. Sans oublier que la crise europeenne de Timagination 
issue d’un exces de positivisme a certainement a apprendre d’un dialogue avec l’islam, a 
Tinstar duquel la pensee europeenne pourra retrouver, dans ses propres racines, ce qu’elle a 


232 BOBIN, C., La part manquante, Paris, Gallimard, 1994, 98 p. 

233 « De meme que par Timmaterialite fondamentale de Tesprit et de Tame, l’homme est conjoint ( mottasil ) a 
son individuality intelligible et a l’Ange de Tespece humaine, de meme sa puissance imaginative est 
conjointe au monde du barzakh. De meme que T intelligence humaine est une intelligence partielle et 
derivee, tandis que [’Intelligence separee, qui est l’Ange de Tespece humaine, est Intelligence absolue, 
universelle et source de ce qui est dans Thomme. » CORBIN, H., La philosophie iranienne islamique aux 
XVIf etXVIIf siecles, Paris, Buchet/Chastel, 1981, p. 106. 
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malheureusement oublie et qui pose de nombreuses difficultes lorsque vient le temps de 
comprendre les courants esoteriques qui n’ont pas perdu de vue que la decouverte de soi est 
aussi la decouverte de Dieu. Comme 1’exprime le celebre hadTth : « qui connait son 

ame connait son seigneur » (<5j 4a -uii 5 -). 


3.3 Des Lumieres au Romantisme 

Cette double tangente antinomique entre une imagination creatrice et une imagination 
reproductrice sera au final completement exacerbee a travers les Lumieres et le 
romantisme. L ’’Aufklarung prend le chemin de la connaissance rationnelle, de la 
connaissance separee de la dimension spirituelle de l’etre. Quoique cette connaissance 
puisse elle aussi offrir une forme d’illumination, elle n’en reste pas moins fermee a la 
poetique de 1’esprit. De 1’ autre cote, le romantisme dirige ses efforts de pensee sur la route 
de la redecouverte du sentiment, de la vie et de la Nature, une route sur laquelle 
l’imagination sera essentielle. 

La recherche des attributs et des criteres de verite de Dieu menee par la scolastique 
a certes permis de faire avancer substantiellement 1’utilisation de la raison, mais cette 
recherche ne faisait pas vraiment place a 1’imagination. Ce trait caracteristique des 
Lumieres n’est pas tant issu d’un fondateur, qu’il exprime l’esprit d’une epoque, sans 
oublier que les Lumieres - qui commencent au XVIlL siecle - sont un courant loin d’etre 
homogene" . L’association de l’idee de progres avec l’idee de liberte apparait comme une 
des idees centrales des Lumieres. Cette association pennet aussi de comprendre l’esprit 
antimetaphysique du temps, car ce qui engendre des progres rapides a ce moment de 
l’histoire, c’est le developpement du mesurable et du quantifiable a travers les sciences 
naturelles. En associant la science avec l’idee de mesure et de progres, s’en etait jouee de la 
notion d’imagination, et ce, particulierement de l’imagination metaphysique. L’acces a 
l’ame humaine est alors supporte par des propositions mathematiques et geometriques, non 
plus par des hypotheses metaphysiques. 

Dans la metaphysique de Descartes, l’imagination est importante, car elle tient une 
place centrale et utile pour reussir a concevoir des objets mathematiques complexes comme 
un chiliogone qui est une figure geometrique a mille cotes. Malebranche qui recupere 
partiellement la philosophic de Descartes transformera le dualisme metaphysique 

234 L’illuministe d’un Louis-Claude de Saint-Martin est aussi caracteristique des Lumieres. 
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caracteristique du cartesianisme, car il est influence par une pensee plus materialiste et 
empirique. C’est une difference importante, car comine il ne s’interesse pas a la 
metaphysique, il rejettera avec vehemence l’apport positif que pourrait avoir rimagination 
dans la vie de 1’esprit. C’est ce qui explique que pour lui, rimagination est la « folle du 
logis ». Entre l’entendement et la volonte, l’imagination n’a plus sa place dans la pensee de 
Malebranche. Elle n’est qu’un element perturbateur de la raison. L’imagination, en 
compagnie des sens et des passions detourne la quete de la verite et trompe l’humain, car 
s’il voit par l’imagination, les sens et les passions, il ne regarde qu’avec les yeux du corps, 
et il n’a done pas acces au regard offert par les yeux de l’ame. L’un des buts De la 
recherche de la verite de Malebranche est de demonter « en plusieurs manieres que nos 
sens, notre imagination, et nos passions nous sont entierement inutiles pour decouvrir la 
verite et notre bien; qu’ils nous eblouissent au contraire, et nous seduisent en toutes 

235 

rencontres ». 

Peut-etre pouvons-nous dire que la notion d’entendement dans la philosophic de 
Malebranche remplace l’imagination active ou metaphysique, car l’entendement permet de 
« recevoir plusieurs idees, c’est-a-dire d’apercevoir plusieurs choses », tandis que la 
volonte permet de « recevoir plusieurs inclinaisons, ou de vouloirs differentes choses. - » 
Et les trois modes de connaissance de l’ame sont pour Malebranche, l’entendement pur, 
l’imagination et les sens, il n’y a rien de novateur dans cela, mais le role donne a 
l’imagination est tres limite. L’imagination ne serait que la fonction servant a rappeler des 
objets absents. L’imagination est par le fait meme videe de sa puissance spirituelle ou 
creatrice, car pour Malebranche, parce que les choses spirituelles ne peuvent pas etre re¬ 
presentees, elles ne peuvent, consequemment, pas etre imaginees. Les choses sont 
clairement indiquees : 

L’ame n’aperpoit done rien qu’en ces trois manieres, ce qu’il est facile de voir, si Ton considere que les 
choses que nous apercevons sont spirituelles ou materielles. Si elles sont spirituelles, il n’y a que 
l’entendement pur qui les puisse connaitre. Que si elles sont materielles, elles seront presentes ou absentes. Si 
elles sont absentes, l’ame ne se les represente ordinairement que par l’imagination, mais si elles sont 
presentes, Fame peut les apercevoir par les impressions qu’elles font sur ses sens, et ainsi nos ames 
n’aperpoivent les choses qu’en trois manieres, par l’entendement pur, par [’imagination, et par les sens. 238 

Cette reflexion metaphysique tiendra jusqu’a ce que le newtonisme s’impose coniine 
systemes de pensee. Newton change radicalement les reflexions metaphysiques, car son 

235 Malebranche, N., De la recherche de la verite, sous la dir. de Jean-Christophe Bardout, 3 vols, vol. 1, 
Paris, Vrin, 2006, p. 113. 

236 Ibid., p.125. 

237 Ibid., p. 125. 

238 Ibid., p. 147. 
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approche s’interesse au rapport des choses et non aux choses elles-memes. La recherche des 
causes revient en force, provoquant l’abandon de la recherche des causes premieres. Avec 
Newton c’est le passage d’un monde clos a un univers infinb . Cette approche influence de 
maniere tres importante la maniere de traiter de 1’imagination, car la science ne laisse plus 
de place a la metaphysique. Dans la mesure ou Dieu n’est plus que le vide infini et l’espace 
absolu, les metaphysiques deviennent obsoletes, car la matiere a penetre Dieu. Dieu est 
spatialise par la science. 

Diderot entrera aussi en confrontation avec Malebranche sur la question de 
1’imagination. La querelle prend place dans 1’Encyclopedic lorsque Diderot introduit une 
remarque assassine par rapport a la transmission des traits de caractere d’une mere a son 
foetus 240 . Parce que Diderot etait materialiste, il cherchait a penser le monde en termes de 
devenir et d’energie plutot qu’en tennes de creation. Nonobstant sa position materialiste et 
metaphysiquement opposee au concept de creation, il occupe une place importante dans le 
renouveau de Part et de la litterature de son epoque. Coniine l’explique Michel Delon dans 
un article sur 1’imagination et l’art chez Diderot, ce dernier fait l’apologie du vague et de 
l’esquisse dans l’art 241 . Une apologie qui lui fait donner un role positif a 1’imagination, car 
celle-ci n’est plus uniquement dans Limitation. Certes il y a une perte de precision et 
d’infonnation que doit combler l’imagination de l’artiste, mais c’est justement dans cet 
ajout materiel que s’effectue la transfonnation de la materialite; qu’apparait un passage 
possible entre le lini de la nature et l’invention intellectuelle. A cette epoque les theologiens 
concoivcnl encore le monde comrne cree par Dieu et l’artiste comrne imitateur de la 
creation de Dieu, car la creation etant parfaite, la parfaite imitation donnera a 1’oeuvre sa 
valeur de perfection. L’oeuvre d’art n’a pas de valeur prop re et le createur ne cree rien en 
realite, car tout a deja ete cree. Toutefois, un spiritualiste comrne Joubert verra aussi 
l’imagination comrne etant capable d’indiquer la realite non materielle pouvant nous 
approcher de la divinite. Michel Delon explique que : « Diderot et Joubert defendent la 
liberte laissee a l’imagination par les silences du texte, mais, pour le premier, l’imagination 
a besoin d’un moteur sensible, tandis que le second con^oit l’imagination cornme evasion 


239 Koyre, A., Du monde clos d I'univers infini , trad, par Tarr, R., Paris, Gallimard, 2009 [1957], 
p. 189-337. 

240 Cette remarque est relevee et analysee par RlOUX-BEAULNE, M., « Theorie de l'imagination en France a 
l'aube des Lumieres - Malebranche et Fontenelle », dans Revue de metaphysique et de morale, vol. 64, 
no. 4, 2009, p.489-510. 

241 Delon, M., « “Carte blanche a l'imagination”. Diderot et l'affirmation de l'imagination creatrice », dans 
Revue d'histoire litteraire de la France, vol. Ill, no. 2, 2011, p. 288 ss. 
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de la realite materielle, il se mefie de “ce qui est trop fortement prononce” 242 >> . En d’autres 
mots, le vague fait pressentir une materiality plus profonde au materialiste tandis qu’il 
fait pressentir au spirituel un espace spirituel. 

Du reste, meme si Michel Delon indique au terme de son article que le romantisme 
spirituel qui succede au materialisme des Lumieres a une dette qu’il ne reconnait pas 
toujours quant a la liberation de l’imagination, l’auteur oublie de dire tout le prejudice que 
les Lumieres ont fait subir a rimagination et que ce n’est pas parce que Diderot donne un 
role un peu plus creatif a rimagination que la liberation de celle-ci a une dette envers les 
Lumieres et le materialisme. Cela ouvre des pistes d’exploration et eclaire un peu le 
passage du materialisme au Romantisme, mais cela n’explique pas pourquoi 1’imagination, 
lorsqu’elle ajoute du sens au vague et a l’esquisse, n’est pas trompeuse. Justement, si 
« l’imagination, telle qu’elle etait definie, est une memoire qui melange les souvenirs ; une 
nouvelle definition de l’imagination suggere la production d’une realite differente, elle 
devient la force inspiratrice de l’artiste 244 »; comment expliquer la realite ou la verite de 
cette «realite differente ». C’est un pas supplemental que Diderot fait franchir a 
l’imagination des artistes, mais c’est un pas materialiste qui ne s’interesse pas et qui 
n’explique pas la realite semi-empirique de l’imaginaire. L’imagination aura lieu dans la 
tete de l’artiste et dans l’oeuvre creee, mais cela ne pennet pas d’expliquer et de comprendre 
l’imaginaire bant l’artiste au contemplateur de son oeuvre. 

Enfin, le desir est encore present comme puissance pres de 1’imagination. Souvent 
associe aux libertins, Michel Delon dit: «le desir se plait a depasser le reel ou a le 
completer pour le conformer a ses exigences, qu’elles soient erotiques ou bien 
esthetiques. 245 » II suffirait de remplacer « erotique » et « esthetique » par « spirituelle » et 
«religieuse» et nous obtiendrions une reflexion qui se rapproche des conceptions 
akbarienne et bohemienne de 1’imagination, avec les nuances qui s’imposeraient a une telle 
reflexion 246 . 


Ibid., p. 286. 

243 « Or plus l’expression des arts est vague, plus rimagination est a l’aise. » DIDEROT, D., Oeuvres - 
Esthetique-thedtre sous la direction de VERSINI, L., vol. 4, Paris, R. Laffont, 1996, p. 388. 

244 « Jalons pour une histoire du concept d’imagination », STAROBINSKI, J., L'oeil vivant II - La relation 
critique, Paris, Gallimard, 1970, p. 173-254. 

245 Delon, M., « “Carte blanche a l'imagination”. Diderot et l'affirmation de l'imagination creatrice », dans 
Revue d'histoire litteraire de la France, vol. Ill, no. 2, 2011, p. 289. 

246 Sur la question de rimagination, du desir et de la passion voir MORIN, R., Diderot et l'imagination, Paris, 
Les Belles Lettres, 1987, p. 61 ss. 
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Pour bien comprendre la conception de l’imagination dans le romantisme, Schelling 
semble un bon guide. Lecteur de Bohme et interesse aux questions de l’art, il indique dans 
sa Philosophie de l ’art : 

Le terme grec phantasia renvoie a la faculte de rendre present quelque chose qui ne Lest pas. 11 a ete traduit 
en latin par imaginatio et en allemand par Einbildungskraft. Kant a employe indifferemment Phantasia et 
Einbildungskraft, tout en convenant cependant la phantasie comme cette imagination ( Einbildungskraft ) qui 
produit des formations-en-un de fa^on independante de sa volonte. Schelling les distingue d’un autre point de 
vue : “par rapport a la phantasie, je definis Limagination comme ce en quoi les productions de l’art sont 
coni;ucs et formees, la phantasie comme ce qui les regarde de l’exterieur, les projette pour ainsi dire hors 
d’elle, et dans cette mesure, les presente egalement”. Schelling definit egalement de la sorte Limagination 
comme faculte de recevoir : “Lexcellent terme allemand Einbildungskraft signifie proprement la puissance 
d’esemplasie 247 < Ineinsbildung > sur laquelle repose, en fait, toute creation”. Elle est done la faculte qui 
designe Lidentite du real et de Lideal, qui in-forme l’ideal infini dans le real. La phantaisie artistique, quant a 
elle, saisit dans le particulier Lidentite de Luniversel particulier. L’image et la pensee ne font qu’un en elle. 
L’imagination et la phantaisie sont des facultes proprement creatrices. 248 

Ce que revele ce passage de l’introduction de la Philosophie de Part, c’est la 
transformation de l’imagination de la simple capacite de rappeler au present un objet absent 
a une fonction proprement creatrice. Remarquons que deux courants paralleles se 
developpent: entre la philosophie francaise de Descartes, Voltaire et Malebranche qui 
craint davantage rimagination qu’elle ne l’ecoute, et la philosophie allemande de Kant, 
Schelling et Hegel qui lui fait une place. Suivant Kant, tout en le depassant 249 , le 
romantisme et l’idealisme allemand mettront l’imagination sur un piedestal. II y a dans la 
difference entre la philosophie francaise et allemande, et a l’interieur de cette derniere 
aussi, une fracture relative a la place accordee a rimagination dont les causes sont encore 
mal explicitees. Par exemple, il semble que la raison principale faisant que rimagination 
est institute comme outil philosophique dans l’idealisme allemand soit la comprehension 
du sens meme de la philosophie. En effet, pour Hegel le role de la philosophie, c’est le 
speculatif. Ce qui le distingue radicalement de Kant qui critiquait justement le speculatif en 
affirmant qu’il s’agissait d’une pseudo-connaissance. Pour Kant une pensee qui specule est 


247 Comme Lindique Wunenburger, « Les romantiques reprennent cette conception, Cudworth parlant de 
plastic power ou Coleridge d ’ esemplastic power capable de fa?onner des formes. » WUNENBURGER, J.-J., 
L'imaginaire, Paris, P.U.F., 2003, p. 14. Jean-Louis Veillard-Baron propose, quant a lui, de traduire 
Ineinsbildung par « monomorphose ». 

248 Schelling, F. W. J., Philosophie de I'art, trad, par Sulzer, C., Grenoble, J. Millon, 1999, p. 33-34. 

249 Kant a subordonne Limagination a la raison pure dans le schematisme transcendantal de la Critique de la 
reason pure. Mais cette limitation de Limagination n’apparait que dans la seconde version de la Critique 
de la raison pure. C’est d’ailleurs ce changement qui pousse Fleidegger dans son cours Kant et le 
probleme de la metaphysique a corrige Kant. Heidegger argue qu’il faut revenir a la premiere edition de la 
critique de la raison pure pour comprendre pourquoi Kant ecarte un role central et independant de 
Limagination pour ensuite placer Limagination transcendantale sous l’egide de la raison. HEIDEGGER, M., 
Kant et le probleme de la metaphysique, trad, par WAELHENS (de), A. et BlEMEL, W., Paris, Gallimard, 
1981, 3e section « L’instauration du fondement de la metaphysique en son authenticity » p. 185-257. 
Mais aussi le livre recent de MAKOWIAK, A., Kant, imagination et la question de I'homme, Grenoble, J. 
Millon, 2009, 319 p. 
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une pensee qui outrepasse ses limites, qui outrepasse le champ de la raison. La speculation 
n’est alors qu’un egarement de l’esprit. Oppose a cette conception de la philosophic, Hegel 
redonne un role essentiel a 1’imagination, car elle est l’outil cognitif par lequel l’esprit a la 
possibility de speculer. 

Si le role de la philosophic dans l’idealisme allemand est de speculer, faut-il encore 
s’entendre sur ce que signifie ce mot. « Hegel ecrit, au chap. 82 de 1’ Encyclopedic des 
sciences philosophiques : “Au sujet du sens de speculatif, on peut entendre, par la, la meme 
chose qu’autrefois on designait habituellement comine le mystique'’’’ ». Le mot 
speculation, speculatio en latin, derive soit de speculum, le miroir, soit de specula, la 
montagne. En terre d’islam, la philosophic islamique est caracterisee par le phenomene du 
miroir dans les hautes doctrines metaphysiques, tandis que le theme de la montagne 
exprime le lieu d’effusion de la rencontre entre le divin et l’humahr . La montagne de Qaf 
est le lieu de contemplation de la source divine, l’endroit ou le Ciel rencontre la Terre, seuil 
d’une ouverture sur l’Au-dela, Source de la vie spirituelle, Source des epiphanies 
divines" Ce qui est encore plus interessant, c’est que Tacte de contemplation effectue a la 
hauteur spirituelle de la cime de la montagne de Qaf, lorsqu’il est compare au phenomene 
du miroir, signifie exactement ce que symbolise poetiquement la montagne de Qaf, comine 
source de Teffusion divine sur le monde humain. Henry Corbin a dit a propos de la science 
des miroirs : « Cette fonction epiphanique s’entend au niveau d’une katoptrique (science 
des miroirs) esoterique. Elle ne peut etre sauvegardee, nous le comprenons maintenant, que 
par l’ontologie integrate, depassant toute antinomie de l’Un et du Multiple, du 
monotheisme et du polytheisme, par l’integration de l’integration (jam ’ al-jam ’), integrant 
le Tout unifie au Tout diversified » C’est done dire que ce qui est signifie dans la 
speculation comine science des miroirs et lieu de contemplation repond parfaitement a la 
condition seigneuriale dans la philosophic islamique. La speculation est a la fois un lieu, un 
espace dans lequel s’opere la contemplation, et une fonction par laquelle T esprit contemple 
Teffusion divine. Speculer, c’est donner lieu a Tepiphanie en la refletant. 


250 Vieillard-Baron, J.-L., « Imagination creatrice et pensee speculative », dans Philosophique, no. 3, 

1987, p. 48. 

251 11 y a par exemple le premier poeme de L’interprete des desirs d’lbn al-‘ArabT qui est consacre a la 
montagne. « Les chemins de montagne » dans Ibn AL-‘ArabI, M., L'interprete des desirs (Turjumdn al- 
ashy\’dq), trad, par GLOTON, M., Paris, Albin Michel, 1996, p. 59-61. 

252 Pour comprendre la signification poetique de la montagne de Qaf, il est possible de se referer aux recits 
mystiques et visionnaires de Sohravardi traduits par Henry Corbin. SOHRAVARDI, S. Y., L'archange 
empourpre - quinze trades et recits mystiques, trad, par CORBIN, H., Paris, Fayard, 1976, 549 p. 

253 CORBIN, H., Leparadoxe du monotheisme, Paris, L'Herne, 1992 [1981], p. 25. 
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Mais pour revenir a l’idealisme allemand, Fichte situe la faculte d’imagination dans 

« L’echange du moi en lui-meme et avec lui-meme, puisqu’il se pose en meme temps 

comrne fini et infini. » Ce qui n’est pas sans rappeler ce que Kierkegaard pensait de 

1’imagination. Pour lui 1’imagination est la source du connaitre qui s’occupe de F infini et 

de facto la seule pouvant cerner le « moi ». II dit dans le Traite du desespoir : 

Le moi est la synthese consciente d’infini et de fmi qui se rapporte a elle-meme et dont le but est de devenir 
elle-meme, ce qui ne peut se faire qu’en se rapportant a Dieu. Mais devenir soi-meme, c’est devenir concret, 
ce qu’on ne devient pas dans le fmi ou dans l’infini, puisque le concret qui consiste a devenir est une 
synthese. Devolution consiste done a s’eloigner indefmiment de soi-meme dans une “infmitisation” du moi, 
et a revenir indefmiment a soi-meme dans la “finisation”. 2 ” 

Pour Kierkegaard ce qui pennet cela c’est l’imagination puisqu’elle est l’espace 
reflechissant toutes les facultes (sentiment, connaissance, volonte). « Comrne l’est le moi, 
l’imagination aussi est reflexion, elle reproduit le moi, et, en le reproduisant, cree le 
possible du moi; son intensity est le possible d’intensite du moi.“ » Ici, ce qui distingue 
Fichte de Kierkegaard, c’est qu’il n’ose pas faire appel a Dieu et a l’absoluite de 
l’imagination divine pour accomplir la synthese du moi. C’est toutefois un pas que franchit 
Schelling. En fait, c’est par l’application de sa conception de l’imagination a l’art que 
Schelling atteint peut-etre un sommet de la pensee. Pour lui, comrne Findique Jean-Louis 
Vieillard-Baron, «l’art est le lieu ou l’Absolu imagine l’infini dans le fini “sous la plus 
belle des formes”. 257 » N’est-ce pas aussi sous la plus belle des fonnes que le Prophete 
apercoit l’ange Gabriel? L’ange s’apercoit par l’imagination humaine cotnine une 
determination de FAbsolu, car «l’imagination est Fauto-position du Tout divin en des 
images-reflets. » 

* * * 

Du cote de la philosophic de langue anglaise, les choses sont tres differentes. Hume dans 
son grand Traite de la nature humaine et Hobbes dans Concerning the Body et dans le 
Leviathan expliquent que l’imagination est bee aux sens, que celle-ci pennet de rappeler 
des objets qui ne sont plus presents, mais mo ins clairement que lorsqu’ils sont directement 
per 9 us par les sens. Hobbes dit «l’imagination n’est rien de moins que du sens en 
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Vieillard-Baron, J.-L., « Imagination creatrice et pensee speculative », dans Philosophique , no. 3, 
1987, p. 46. 

Kierkegaard, S., Traite du desespoir , trad, par Ferlov, K. et Gateau, J.-J., Paris, Gallimard, 1949, 


p. 89. 


Ibid., p. 91. 

Vieillard-Baron, J.-L., « Imagination creatrice et pensee speculative », dans Philosophique , no. 
1987, p. 47. 
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decomposition. » Selon la perspective naturaliste ou empiriste, contrairement a la 
recherche du « Parfait Humain » des metaphysiques traditionnelles, ces courants sont a la 
recherche de l’« homrne naturel » {natural man ) selon 1’esprit aristotelicien, a savoir que 
la nature est Yorigine et la fin, arche (ap%ij) et telos (itkoq) de tout. L’imagination est 
consequemment devaluee parce qu’elle ajoute, melange, perturbe les sens et la raison. 
L’ecart entre la nature et ce qui peut etre imagine est si grand que ces penseurs, parce qu’ils 
s’interessent a la nature des choses , a 1’essence originelle de la nature, a la verite 
objective cachee sous le voile de l’apparence, ne peuvent faire autrement que d’accorder 
une place consequente a 1’imagination en tant qu’elle serait un organe de connaissance. 

C’est la que s’installera le debat entre les materialistes et la pensee d’un 
immaterialiste cornme Berkeley. S’il est impossible de saisir la matiere dans son essence 
par les sens cornme l’affirme Berkeley contre les materialistes, l’imagination devient le 
mo yen par lequel il est possible d’associer infiniment les idees. La flexibilite infinie de 
l’imagination se presente alors cornme 1’element le plus a meme de saisir la substance du 
monde. L’imagination est libre, infinie, au-dela du temps et de l’espace, elle est done ce qui 
differencie l’humain de l’animal . Mais pour Berkeley l’imagination reste assujettie aux 
sens qui foumissent les elements bruts a partir desquels l’imagination peut imaginer. C’est 
l’imagination qui permet d’introduire une forme d’idealisme dans l’empirisme. C’est la une 
conception tres proche de celle d’Epicure que nous avons presente ci-dessus. 

Cornme le resume Jennifer Ann Bates dans sa these de doctorat: 

So, while Hume was reluctant to give the imagination such an important task as the creation of a rational 
system, and while Kant placed the imagination inside of and in the service of a rational system, Hegel shows 
it to be the heart of rationality, outside of which there is no system to be known. 26 ’ 

* * 


259 « Imagination therefore is nothing else but sense decaying, or weakened, by the absence of the object. » 
HOBBES, T., The English works of Thomas Hobbes of Malmesbury, 11 vols, vol. 1, London, Bohn, 1839, 
p. 396. Sur la question de la perception, des sens et de l’imagination chez Hobbes, voir LEIJENHORST, C. 
H., The mechanisation of Aristotelianism - the late Aristotelian setting of Thomas Hobbes' natural 
philosophy, Leiden ; Boston, Brill, 2002, p. 89-100. 

260 Cette notion a des resonnances autant chez Rousseau que chez Locke ou Hobbes. 

261 Kepler, qui a redige plusieurs ouvrages d’optique dont Dioptricae en 1611, influence beaucoup les 
theories philosophiques subsequentes sur la vision et l’image. La vision comme phenomene optique trouve 
des explications rationnelles et mathematiques apres Kepler, ce qui permet de rationaliser l’imagination. 
Sur les rapports et les transformations de la science a cette epoque, nous referons aux ouvrages de Koyre 
sur la pensee scientifique. KOYRE, A., Etudes d'histoire de la pensee scientifique, Paris, Gallimard, 

^ 1973, 412 p. 

262 Sur le role de l’imagination chez Berkeley, voir CHARLES, S., « Berkeley et ['imagination », dans Revue 
Philosophique de la France et de VEtranger, vol. 135, no. 1,2010, p. 97-108. 

263 BATES, J. A., The genesis and spirit of imagination (Hegel's theory of imagination between 1801-1807), 
PhD, philosophy department, University of Toronto Toronto, 1997, p. 8. 
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Nous donnons le mot de la fin de cette breve histoire occidentale de [’imagination a 
Baudelaire. Dans ses lettres a propos du Salon de 1859, il commente et critique le fait que 
l’art n’est qu’imitation de la nature. Parlant de l’imitation de la nature, il dit: « Et cette 
doctrine, ennemie de l’art, pretendait etre appliquee non-seulement a la peinture, mais a 
tous les arts, meme au roman, meme a la poesie. 264 » Il propose de mettre en valeur ce que 
l’artiste voit et ressent. Il questionne l’objectivation de la nature et demande aux 
« doctrinaires » s’ils sont bien certains de 1’existence de la nature exterieure . Representer 
objectivement la nature ne serait qu’un mensonge par rapport a la realite de l’artiste; 
l’imagination est peut-etre plus vraie que la nature objective. Baudelaire pose meme 
l’hypothese que l’imagination serait a la source du monde : 

C’est [’imagination qui a enseigne a 1’homme le sens moral de la couleur, du contour, du son et du parfum. 
Elle a cree, au commencement du monde, l’analogie et la metaphore. Elle decompose toute la creation, et, 
avec les materiaux amasses et disposes suivant des regies dont on ne peut trouver l’origine que dans le plus 
profond de Fame, elle cree un monde nouveau, elle produit la sensation du neuf. Comme elle a cree le monde 
(on peut bien dire cela, je crois, meme dans un sens religieux), il est juste qu’elle le gouveme. 266 

Sous la plume de Baudelaire, l’imagination est promue au statut de reine de faculte. Il lui 
impute meme l’origine du monde de par la force de creation qui est en elle-meme. 
L’imagination est divinisee en elle-meme, la fonction creatrice est rnise de l’avant. Et, il 
poursuit plus loin en affirmant que : 

Tout l’univers visible n’est qu’un magasin d’images et de signes auxquels l’imagination donnera une place et 
une valeur relative c’est une espece de pature que l’imagination doit digerer et transformer. Toutes les 
facultes de Tame humaine doivent etre subordonnees a l’imagination, qui les met en requisition toutes a la 
fois. [...] Mais un grand peintre est forcement un bon peintre, parce que l’imagination universelle renferme 
l’intelligence de tous les moyens et le desir de les acquerir. 267 

C’est done dire que l’imagination n’est pas seulement a la source de la creation du monde 
dans l’esprit de Baudelaire, elle donne eo ipso un tnoyen d’accession a la creation en 
requisitionnant l’ensemble des facultes de l’arne humaine. Et Baudelaire de conclure 
radicalement et synthetiquement les deux approches generates de l’imagination, celle qui 
commande la double attitude encore perceptible face a l’imagination : 

l’immense classe des artistes [...] peut se diviser en deux camps bien distincts: celui-ci, qui s’appelle lui- 
meme realiste [...] et que nous appellerons, pour mieux caracteriser son erreur, un positiviste, dit : « Je veux 
representer les choses telles qu’elles sont, ou bien qu’elles seraient, en supposant que je n’existe pas. » 
L’univers sans l’homme. Et celui-la, Fimaginatif, dit: « Je veux illuminer les choses avec mon esprit et en 
projeter le reflet sur les autres esprits. » Bien que ces deux methodes absolument contraires puissent agrandir 
ou amoindrir tous les sujets, depuis la scene religieuse jusqu’au plus modeste paysage, toutefois l’homme 
d’imagination a du generalement se produire dans la peinture religieuse et dans la fantaisie, tandis que la 
peinture dite de genre et le paysage devaient offrir en apparence de vastes ressources aux esprits paresseux et 
difficilement excitables. 
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Baudelaire, C., Oeuvres completes 
p. 263. 

Ibid., p. 263. 

Ibid., p. 265. 

Ibid., p. 274. 


Curiosites esthetiques, vol. 2, Paris, Michel Levy Freres, 1868, 
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* H= * 

Du romantisme, a la phenomenologie, a la linguistique, aux Structures anthropologiques de 
l ’imaginaire de Gilbert Durand, a la philosophic du langage, aux sciences cognitives et a la 
philosophic de 1’esprit, il y a encore un long chemin que nous ne pourrons 
malheureusement pas parcourir. L’espace suffisant pour le continuer n’est pas disponible. 
Toutefois comine notre approche est phenomenologico-hermeneutique, nous avons deja 
aborde quelques points concernant ces approches. Disons simplement que la plupart des 
disciplines se sont interessees aux proprietes objectives des images, negligeant le sens 
culturel, spirituel ou symbolique des images etudiees. Le nominalisme medieval et la 
fonnulation d’une semiologie au XVII e siecle vont iinir par tirer les conceptions de 1’image 
dans une pensee « fonnalisante » ou l’image est comprise cornme un signe. La semiologie 
et la semiotique de Saussure et de Peirce ont abondamment traite de la question du signe, 

'yf.Q 

du signifiant et du signifie . C’est toutefois la question du symbole ou de l’image 
symbolique qui pose probleme, car le symbole, tout cornme 1’experience spirituelle, est 
capable de signilicr simultanement une pleiade de significations, meme contradictoires. Au 
sein des approches logico-linguistiques de l’image et de 1’imagination, il est aise d’y 
reperer deux conceptions du symbole : la premiere le reduit a un detoumement de la 
signification immediate du signe, tandis que la seconde l’explique en montrant 1’occupation 
structurelle de sa signification, ainsi pour comprendre le symbole selon cette perspective, il 
faut « desocculter » le code ou y etre initic.“ 

Parce que ces approches logico-linguistiques de l’image et du symbole sont 
actuellement dominantes, il nous apparait important de retourner a la recherche des 
moments ou la connaissance revelee par l’imagination n’etait pas reductible a une simple 
signification. Cette recherche aurait a retourner a la pensee prescientifique, celle qui vient 


268 Frege fera pour sa part la distinction entre denotation et connotation. Mais de maniere generale, il existe 
deux types de signes : «les signes arbitrages purement indicatifs qui renvoient a une realite signifiee 
sinon presente du moins toujours presentable, et les signes allegoriques qui renvoient a une realite 
signifiee difficilement presentable. Ces derniers signes sont obliges de figurer concretement une partie de 
la realite qu’ils signifient. » Durand, G., [.'imagination symbolique, 5 e , Paris, P.U.F., 2008 [1964], p. 10. 

269 Rene Alleau dans La science des symboles tentera une synthese en expliquant que le symbole peut etre tire 
vers un plan transcendantal et inepuisable ou vers un plan synthematique ou le sens est fixe univoquement 
par les parties qui communiquent. Cf. Alleau, R., La science des symboles - contribution a I'etude des 
principes et des methodes de la symbolique generale, Paris, Payot, 1989, 292 p. Durand dira plus 
directement : « le symbole est, comme Fallegorie, reconduction du sensible, du figure au signifie, mais en 
plus il est par la nature meme du signifie inaccessible, epiphanie, c’est-a-dire apparition, par et dans le 
signifiant, de Findicible. » DURAND, G., L'imagination symbolique, 5 e , Paris, P.U.F., 2008 [1964], p. 11- 
12 . 
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avant le telescope de Galilee, telle qu’elle est exploree par Alexandre Koyre. Nous avons 
tres brievement dit que lorsque le newtonisme s’est generalise, la conception de 
rimagination s’est aussi revolutionnee. Nous croyons que l’un des noeuds dans l’histoire 
des comprehensions du concept d’imagination doit etre retrouve dans le passage du monde 
clos a un univers infini pour reprendre le titre du celebre livre d’Alexandre Koyre. 

Une etude simple des sources historiques montre qu’en Europe, sauf dans les 
courants esoteriques et theosophiques, l’imagination n’est pas une question centrale ni dans 
la scolastique ni meme dans les debats entourant la Reforme. Par 1’etude de la pensee 
orientale, et plus particulierement de l’esoterisme musulman, Henry Corbin se rend compte 
rapidement que la question de l’imagination est centrale dans le shi'Tsme, ismaelien et 
duodecimal, de meme que dans le soufisme" . En cherchant la source de cette difference 
quant au role de l’imagination dans les courants europeens, il aboutit a la pensee 
d’Avicenne. Ainsi, toujours selon Corbin, la pensee d’Avicenne aura deux issus 
contradictoires" . C’est ce que nous avons explicite en discutant le role de l’intelligence 
agente. Et si cette hypothese semble fonctionnelle, elle demanderait tout de meme d’etre 
exploree davantage" . 

Quatre moments importants sur la route de l’imagination europeenne ont done ete 
reperes . II y a le role accorde a l’intelligence agente, il y a l’arrivee de la pensee 
scientifique ; il y a la reintroduction de l’imagination par l’idealisme allemand, mais 
particulierement thematise par le romantisme et enfin au debut du XX e , les philosophes 
reintroduisent le symbolique et l’imaginaire dans la pensee. C’est ce que Ricoeur indiquait 
par sa description des deux extremes de l’echelle de l’imagination. A une extremite, le reel 
est confondu avec l’image produite par l’imagination ; celle-ci n’est alors que la maitresse 
d’erreurs et de faussetes, selon le mot de Pascal. Tandis qu’a l’autre extremite, 


270 Quoique cette question ne soit pas centrale dans la scolastique, saint Thomas d’Aquin en traite clairement 
en se positionnant par rapport a Avicenne et Ma'fmonide. Cf SAINT THOMAS d'Aquin, Questions disputees 
sur la verite - La prophetie (Deprophetia), trad, par BONINO, S.-T., Paris, Vrin, 2006, 266 p. 

271 Corbin, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, 398 p. 

272 La distance que prendra l’Occident geographique face a l’imagination se joue par rapport a la 
comprehension et au role que tient l’intelligence agente dans la metaphysique. CORBIN, H., Histoire de la 
philosophie islamique, Paris, Gallimard, 1986, p. 335-348. 

273 Pour pouvoir poursuivre Targumentation entamee par Corbin, nous croyons qu’il faudrait plonger dans la 
magnifique archeologie du sujet effectuee par Alain de Libera. Libera (de), A., Naissance du sujet - 
Archeologie du sujet /, Paris, Vrin, 2007, 448 p. Voir aussi le tome 2 Libera (de), A., La quete de 
l’identite - Archeologie du sujet LI, Paris, Vrin, 2008, 514 p. 

274 Nous savons bien evidemment que le travail de filiation et d’evolution du concept d’imagination devrait 
aussi etre conduit dans le continent de la pensee arabo-musulmane et plus specifiquement dans la 
philosophie islamique et le soufisme. 
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1’imagination est 1’instrument de la critique du reel. Cette critique du reel doit encore 
progresser, car la comprehension de la realite necessite des approches plus souples, moins 
reductrices. La multitude des siecles rationalistes n’a pas encore ete compensee 
completement. Et de nombreux philosophes sont encore reticents aux phenomenes religieux 
et a l’imaginaire qu’il soit spirituel ou pas. Comine l’a dit Jean-Louis Vieillard-Baron : « le 
refus de l’imagination est refus du speculatif. Ce refus est panique et irrationnel. II traduit la 
peur devant ce qui est la tache essentielle de la philosophic : nous debarrasser de fausses 
certitudes pour tenter la recherche aventureuse de la verite. A la question de Malraux : d’ou 
vient que “nous tirions de nous-memes des images assez puissantes pour nier notre neant”?, 
on peut repondre que c’est d’une imagination humaine creatrice a l’image de l’imagination 
divine. 275 » C’est maintenant avec la plus grande deference que nous nous mettons en 
chemin avec nos deux auteurs, car nous avons maintenant pleinement conscience des 
difficultes qui sont sur notre route. 


275 


Vieillard-Baron, J.-L., Hegel et Videalisme allemand , Paris, Vrin, 1999, p. 88. 
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IV IMAGINATION ET IBN AL- ARAB! 


Cette section traite essentiellement de la question de 1’imagination dans 1’oeuvre d’lbn al- 
‘Arabl. Son oeuvre excessivement vaste n’est pas assez exploree pour avancer des certitudes 
quant aux roles de rimagination dans l’experience spirituelle qu’elle developpe, et ce, de 
maniere precise et circonspecte. Les aspects de l’experience spirituelle pouvant etre abordes 
sont aussi nombreux. Malgre ces limitations, Telement fondamentalement important qui 
domine cette section est la prophetologie qu’elabore Ibn al- Arabl. En effet, la maniere dont 
les prophetes communiquent avec le divin est probablement 1’element le plus important 
entrant dans ce que nous avons defini cornme une experience spirituelle. L’oeuvre la plus 
importante concernant cet element est disponible en traduction francaisc : Chatons de la 
sagesse 276 (Fusus al-hikam, Les autres oeuvres utiles pour notre recherche 

sont: Le devoilement des effets du voyage 277 et le chapitre 420 des Futuhat al-Makkiyah 
(cjUjSI a& 2I) q U i nous renseigne aussi sur le processus spirituel par lequel le prophete est 
prophete et le sage devient sage. A cote de la complexe prophetologie developpee par Ibn 
al-Arabl, nous expliquerons dans la section biographique qu’en fait l’entierete de son 
oeuvre est le temoin de sa propre experience spirituelle. Lorsque qu’Ibn al- Arabl deploie 
comment est transmis le message prophetique ou la sagesse divine, il resume, en quelque 
sorte, sa propre experience. Toute son oeuvre est done « orientee », car s’il n’avait pas lui- 
meme rccu les joyaux de la sagesse la plus elevee, il ne serait pas apte a la comprendre chez 
d’autres prophetes ou sages. C’est a partir de ses lectures et de ses rencontres, mais surtout 
de sa propre experience « prophetique » qu’il accede aux spheres les plus elevees de la 
quete de la sagesse. 


276 La traduction franfaise de Titus Burckhardt est partielle. Pour la traduction complete, il faut se referer a la 
version anglaise de Ralph William Julius Austin ou a celle de Charles-Andre Gilis en franfais. Ibn AL- 
‘ArabI, M., La sagesse des prophetes , trad, par BURCKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 [1955], 242 
p. ; Ibn al-‘ArabI, M., The bezels of wisdom , trad, par Austin, R. W. J., New York, Paulist Press, 1980, 
302 p. Voir aussi Ibn AL-‘ArabI, M., Le livre des chatons des sagesses, trad, par Gilis, C.-A., 2 vols, 
Beyrouth, Liban, Al-Bouraq, 1997, 726 p. A propos du mot « chaton » dans le titre, il ne faut pas le 
confondre avec le petit du chat. Il s’agit du terme utilise en joaillerie qui designe la partie centrale d’une 
bague, ou Ton enchasse une pierre precieuse. Parce que pour Ibn al-'ArabT les prophetes sont les 
receptacles des joyaux de la sagesse divine. 

277 Ibn al-‘ArabI, M., Le devoilement des effets des voyages, trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 
XXXIV + 95 p. 

278 Ibn AL-‘ArabI, M., Les illuminations de la Mecque, trad, par CHODKIEWICZ, M., Paris, Albin Michel, 
1997, p. 139-164. A noter que ce recueil n’est pas une traduction integrale des Futuhat al-Makkiyah et que 
Tedition publiee chez Albin Michel enl997 ne contient que les textes frangais de Tedition originale 
publiee chez Sindbad en 1988. Cette premiere edition contient, en plus des traductions en franfais, des 
traductions en anglais. 
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La dimension prophetique dans l’islam est primordiale pour acceder a une 
comprehension des doctrines metaphysiques. Sunnites, shi'ites, soufis, ismaeliens et bien 
d’autres s’affrontent intellectuellement a propos de ces doctrines metaphysiques. Au coeur 
de ces conceptions prophetiques, le role accorde au Prophete Muhammad cornme « Sceau 
de la prophetie » est quasi indiscutable dans toute la tradition islamique. C’est le point 
central autour duquel la prophetologie islamique prend racine. Ce point faisant presque 
l’unanimite, cela a laisse les speculations ouvertes sur ce qui venait apres ou sur les raisons 
faisant que Yeschaton (saxaxov) ne s’est pas encore realise. II a done fallu developper une 
conception prophetique qui pouvait integrer un eschaton (saxaxov) a venir. Le shi'isme, le 
soufisme et l’ismaelisme sont justement des reponses differentes aux problemes d’une 
comprehension prophetique plus complete du Sceau de la prophetie. 

A cote de la dimension prophetique telle qu’elle est intellectuellement et 
metaphysiquement comprise, il y a une ethique, ou en d’autres mots, une metaphysique de 
l’etre - . Dans le soufisme d’Ibn al- Arabl, il y a une correspondance directe entre la 
dimension metaphysique de la prophetie et la dimension personnellement vecue. Il y a 
correspondance entre microcosme et macrocosme. Ces deux dimensions sont la face de 
Dieu car : «A Allah, l’Orient et l’Occident; la face d’Allah se trouve ou que vous vous 
toumiez. » (QII: 115). Dans la philosophic islamique, la metaphysique et la prophetologie 
ne sont pas des explications « objectives » servant a abstraire l’humain de l’univers, pour 
comprendre en soi cet univers, ou pour acceder a ses lois universelles. La « perfectitude 
humaine » est l’aspect ethique de la prophetologie islamique liant l’humain a « son » 
monde qui est a la fois «le » monde. L’intervalle ou l’espace de perfectitude entre 
microcosme et macrocosme, entre un univers indetermine et un univers entierement 
determine, c’est la dimension ethique de la prophetie. Le terme akhlaq generalement 

rendu par ethique, definit 1’integration de la dimension prophetique de l’etre ou 
l’integration des Noms et Attributs de Dieu. D’ou le fait qu’en arabe akhlaq (eP^I) designe 
un trait de caractere, parlant d’une dimension parfaitement integree a son etre. Cette 
conception prophetique de l’ethique s’explique par l’importance accordee par Ibn al- Arabl 
a la metaphysique des Noms et Attributs de Dieu. Ce qui s’integre a l’etre et qui devient un 

279 SemnanI a introduit l’idee des prophetes de l’etre comme centres d’une psychologie subtile ou prophetique 
( latlfa, l - i A) Sur SemnanI, voir CORBIN, H., L'homme de lumiere dans le soufisme iranien, Chambery, 
Presence, 1971, p. 132 ss. 

2S0 Traduction par Andre Chouraqui du verset coranique suivant: *1 ofA Aj pa ijijs USlaAjSillj jjAJI Aj 

PP (QII: 115). 
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trait de caractere, ce sont les Noms et Attributs divins. Comme l’explique William 
Chittick : « The most famous use of the word in Sufi texts is the command, often attributed 
to the Prophet, “Assume the character traits of God!” » II s’agit d’une ethique 
proprement theomorphique par opposition a anthropomorphique. Corbin parlait en ce sens 
d’une ethique chevaleresque, car T ethique du chevalier se rapporte a un etat transcendant. 
C’est une ethique investie d’une mission prophetique. 

Cette communication entre l’humain et le Divin doit transiter par un espace 
proprement intermediate. C’est le role du barzakh ou du monde imaginal. C’est dans 
cet espace que prend place Timagination humaine et divine. Ibn al-‘ArabI dit 
explicitement: «the divine names are the barzakh between us and the Named. They look 
upon Him since they name Him, and they look upon us since they bestow upon us effects 
attributed to the Named. So they make the Named known and they make us known. » Cet 
espace non separe, mais separant, est comme une condition necessaire a Dieu pour qu’il se 
connaisse lui-meme, car « Dieu voulut voir Sa propre essence - en un objet global qui, 
etant doue de Texistence, resume tout l’ordre divin, alin de manifester par la Son mystere a 
Lui-meme . » Cette conscience qu’a Dieu de lui-meme, c’est cela que tente d’indiquer la 
metaphysique de Tunicite de l’etre. II n’y a que Dieu a etre, l’etre de Dieu est le seul etre, 
« car la realite ( al-amr ) tout entiere, de son commencement a sa fin, vient de Dieu seul, et 
c’est vers Lui qu’elle retourne », affirme Ibn al- Arabl. L’Univers, c’est TUnivers de 
Dieu, comme le rapporte le qur ‘an, tout, au ciel et sur terre, glorifie Dieu (QLVII:1 ; 
QLIX:1). Ce qui parait separe, apparait comme tel a Tobservateur, car il n’a pas encore 
integre les categories ethiques de Dieu, les Noms et Attributs du Divin. Le barzakh est 
Tespace dissolvant les voiles des Noms et Attributs du Divin. Cet espace est comme un 
miroir separant le contemplant du contemple, ce qui permet a la conscience de se saisir elle- 
meme. Et lorsque la conscience est conscience d’elle-meme, dans une pure transparence, 
cette meme conscience comprend qu’elle est de l’etre de Dieu, entre la pure plenitude de 
Dieu et le pur Neant 285 . 


281 CHITTICK, W. C., Imaginal worlds - Ibn al-ArabT and the problem of religions diversity, Albany, State 
University of New York Press, 1994, p. 45. 

282 Fut. II, p.203 Cite d’apres CHITTICK, W. C., The Sufi path of knowledge - Ibn al- ‘Arabi's metaphysics of 
imagination, Albany, State University of New York Press, 1989, p. 39. 

283 Ibn AL-‘ArabI, M., La sagesse des prophetes, trad, par BURCKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 21-22. 

284 Ibid., p. 23-24. 

~ 85 II s’agirait de notre reponse a la question de Malraux cite supra par Jean-Louis Vieillard-Baron a la p. 87. 
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1 Aspects biblio-biographiques 286 

A priori, pour pouvoir traiter du role de l’imagination dans l’experience spirituelle d’Ibn al- 
‘ArabT, nous devrions selectionner un passage precis ou est relatee cette experience et en 
faire l’analyse. Toutefois, une particularite frappe l’oeuvre du Doctor maximus : « toute son 
oeuvre n’est, d’une certaine facon, que la consignation de son experience interieure : 
visions, dialogues avec les morts, ascensions, mysterieuses rencontres dans le “Monde 
Imaginal”, voyages miraculeux dans les spheres celestes." » C’est entre autres pour cela 
que nous n’avons pas concentre nos analyses sur un texte ou une experience particuliere, 
car toute l’oeuvre d’Ibn al-‘ArabI temoigne de son experience spirituelle. D’ailleurs, etant 
donne que la situation est similaire par rapport a 1’oeuvre de Bohme, il semblait d’autant 
plus interessant de proceder ainsi. 

A propos du style litteraire d’Ibn al-‘ArabI et plus particulierement du Livre des 
illuminations de la Mecque, un lecteur non averti y verrait probablement confusion et 
mystification. Coupures, changements de sens, poesies s’entremelent dans un dedale 
difficilement comprehensible. Mais cornme nous le disions, ce livre a ete ecrit sous 
l’inspiration divine. Ibn al-‘ArabI s’explique et affirme : «je n’ai pas choisi cet ordre 
d’exposition de mon propre gre ; s’il devait etre determine par le raisonnement, la place de 
ce chapitre ne serait pas ici. » L’apparente incoherence doit alors ceder sa place a 
l’inspiration divine du Shaykh al-akbar, cornme c’est aussi le cas de Jakob Bohme" . Ce 
style d’ecriture non systematique temoigne de deux elements. Le premier est que chaque 
idee qui cherche a atteindre Dieu affirme simultanement «tout et rien », « l’etre du non- 


286 Plusieurs fragments biographiques sur lbn al-‘ArabI existent, mais la meilleure biographie est 
certainement celle de Claude Addas. Elle rectifie les nombreuses incoherences vehiculees par des 
chercheurs a propos du Shaykh. Elle explique entre autre les ecarts majeurs transmis par Asin Palacio. 
Addas, C., Ibn ‘ArabT ou La quete du soufre rouge, Paris, Gallimard, 1989, 407 p. 

2X1 Ibid., p. 25. 

288 Ibn AL-‘Arabi, M., Les illuminations de la Mecque , trad, par CHODKIEWICZ, M., Paris, Albin Michel, 

1997, p. 19. 

289 Bohme dit : « Je m’inspire de mon propre livre qui s’est ouvert en moi. Le livre comprenant 1’image de 
Dieu m’a ete offert et j’y ai tout appris, comme l’enfant qui, dans la maison maternelle, regarde agir son 
pere et l’imite dans ses jeux. Je n’ai besoin d’aucun autre livre. » BOHME, J., Confessions, pref., notes et 
commentaires par Alexis Klimov, Paris, Fayard, 1997 [1973], p. 11, Epistolae Theosophicae, XII, §14. 
Dans un sens presque litteral, Jakob Bohme propose presque un nouveau livre revele, le sien. Son oeuvre 
est proprement prophetique et ses ecrits comme se rapportant toujours a lui parce que lui-meme se 
rapporte a Lui. 
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etre », « Lui-pas-Lui» selon l’expression arabe huwa la hnwa (> V >) 290 . Le deuxieme 
element est qu’ecrire sous l’inspiration divine genere une ecriture qui n’est que la 
repetition, limitation ( hikaya , L'l£A) ou la reminiscence de Dieu. Stylistiquement cela 
signifie que l’ordre de presentation n’a plus d’importance et que la repetition vise a 
presenter l’infinite constitutive de la Face de Dieu. Du point de vue du plus grand, du point 
de vue de Dieu l’ordre est sans importance, car rien n’est premier ou dernier. Sur ce point, 
il est peut-etre possible de conclure que nos deux auteurs ecrivent en style baroque, 
developpant par le fait meme une mystique en style baroque . Musicalement, cette 
« imitation repetitive » est cornme l’art de la fugue. 


1.1 Courbe de vie d’Ibn al- Arab! 


La vie d’Ibn al-‘Arabi est spectaculaire dans la mesure ou elle reflete une devotion et une 

penetration naturellement profonde des mysteres divins. Ne a Murcie, en Espagne, en 1165 

dans la nuit du lundi 17 ramadan ", il est mort a Damas en 1241. Tres jeune, il demontre 

des dons intellectuels et spirituels qui feront de lui le plus grand maitre, d’ou son sumom 

honorifique Shaykh al-akbar. Sans oublier qu’il s’est proclame lui-meme le Sceau des 

saints. N’a-t-il pas declare : 

Je suis le Sceau des saints, de meme qu’il est atteste 
Que le Sceau des prophetes est Muhammad 
Le Sceau specifique, non le Sceau de la saintete generale 
Car celui-la est Jesus l’Assiste. 293 


290 Ibn al-‘ArabI, M., Les illuminations de la Mecque, trad, par Chodkiewicz, M., Chittick, W. C., 
Chodkiewicz, C„ Gril, D. et Morris, J. W. sous la direction de Chodkiewicz, M„ Paris, Sindbad, 1988, 
p. 92. 

291 Christine Maillard, dans un recueil de textes eclectiques sur les figures de 1’homme baroque, dit que 
« Bernard Gorceix a montre que l’originalite de la mystique baroque par rapport a celle des epoques 
precedentes reside dans l’importance accordee au theme du mal et de la feminite, qui ont fait l’objet du 
refoulement dans l’exoterisme chretien et partant, dans la conscience occidental. » MAILLARD, C., 
« Presence de la mystique baroque germanique dans l'oeuvre de Carl Gustav Jung », dans Images 
modernes et contemporaines de I'homme baroque, sous la direction de PAUL, J.-M., Nancy, Centre de 
recherches germaniques et scandinaves de l'Universite de Nancy II, 1997, p. 219. 

292 Addas, C., Ibn ‘Arabi ou La quite du soufre rouge, Paris, Gallimard, 1989, p. 35. Certains ouvrages 
donnent comme date de naissance la nuit du 27 ramadan, ce qui ajoute au prestige de sa naissance, car le 
27 ramadan correspond a la date de la Nuit du destin. Le dictionnaire de l’lslam ainsi que plusieurs livres 
de Chodkiewicz indique cette date. LEWIS, B. (dir.), Encyclopedic de I'Islam, vol. 3, Leyde, Brill, 1971, p. 
729. ; Ibn AL-‘ArabI, M., La profession de foi (Tadhkirat al-khawaqq wa ‘aqidat ahl al-ikhtiqdq), trad, par 
Deladriere, R., 3 e ed., Paris, Sindbad, 1985, p. 11. Et Chodkiewicz, M., Le Sceau des saints : prophetie 
et saintete dans la doctrine d'lbn Arabi, Paris, Gallimard, 1986, p. 16. Il nous a ete impossible de 
determiner la date exacte. 

293 Addas, C., Ibn ‘ ArabI ou La quite du soufre rouge, Paris, Gallimard, 1989, p. 104. Cite d’apres DTwdn, p. 
293 Ces quatre vers resument excellemment le probleme que pose Ibn al- Arabl a ses successeurs. Que le 
Prophete de l’islam soit le Sceau de la prophetie, il n’y a rien d’exceptionnel. Qu’lbn al-‘Arabi se declare 
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On raconte qu’adolescent, il avait deja fait le tour de toutes les sciences de son temps et que 
c’est entre 15 et 20 ans qu’il s’clanca dans une quete spirituelle d’une intensity fabuleuse 294 . 
Le milieu familial d’Ibn al- ArabT est aussi un milieu propice a ses aspirations spirituelles. 
Coinme l’explique Claude Addas, «les antecedents familiaux aux predispositions d’Ibn 
'Arab! ne manquent pas. Trois de ses oncles au moins - Abu Muhammad 'Abd Allah b. 
Muhammad al-'Arabl al-Ta’I du cote patemel, Abu Muslim al-Khawlanl et Yahya b. 
Yughan du cote matemel - se distinguerent par leurs aspirations spirituelles." » Son pere 
et Abu Muhammad al-‘ArabI aurait meme atteint la station « des homines spirituels dont les 
coeurs sont attaches aux souffles (ah/ al-qulub al-muta 'ashsiqa bi-anfas). » Son autre 
oncle, Yahya b. Yughan etait un pieux acete; il etait de ceux « qui on prefere Dieu (al- 
haqq) aux creatures (al-khalq). » Fils unique d’une famille de trois enfants son milieu 
familial est aise, car son pere etait haut fonctionnaire. L’aisance de sa famille fait en sorte 
qu’il recevra une excellente education. A la maison, il apprenait le qur ‘an aupres d’un 
homme de la voie, « Abu 'Abd Allah al-Khayyat auquel il restera toujours profondement 
attache. “Lorsque j’etais enfant - ecrit-il dans le Ruh-, j’etudiai le Coran aupres de lui 
[=Abu 'Abd Allah al-Khayyat] et lui vouai une grande affection ; il etait notre voisin. [...] 
De tous les homines spirituels que j’ai rencontres lorsque je revins a la Voie, je n’ai pas 
desire ressembler a un seul d’entre eux, excepte lui et son firere.”" » Tres jeune, il est ainsi 
en contact avec des « gens de la voix », avec le soufisme. Ajoutons qu’Ibn al- ArabT vecut 
aussi dans un milieu de femmes, car sa famille se compose de lui-meme et de ses deux 
soeurs. Il s’agit d’une information interessante lorsqu’on sait a quel point le feminin et 
1 ’ amour jouent un role important dans son oeuvre coinme en temoigne son livre L ’interprete 
des desirs 299 . 


Sceau des saints, cela pose deja plus de probleme. De plus, pour les shiltes que Jesus soit declare le Sceau 
de la saintete generale est pour eux tres offensant, car selon leur conception, c’est ‘All ibn AbT Talib qui 
tient cette place dans leurs schemas prophetologiques. Sur cette question voir CHODKIEWICZ, M., Le Sceau 
des saints : prophetie et saintete dans la doctrine d'Ibn Arabi, Paris, Gallimard, 1986, 231 p. 

294 Pour etablir Page a partir duquel Ibn al-‘ArabT commence a demontrer des qualites spirituelles Osman 
Yahia et Claude Addas utilisent le fragment autobiographique relatant la demande de rencontre formulee 
par Averroes a qui on avait apprit qu’Ibn al-‘ArabT avait vecu une illumination de Dieu. Son illumination 
doit consequemment etre anterieure a la rencontre. Addas, C., Ibn ‘ ArabT ou La quete du soufre rouge, 
Paris, Gallimard, 1989, p. 53 ss. O. Yahia propose 580/1184 et C. Addas 575/1179 comme date probable 
de 1’illumination, du fath (^) d’Ibn al-‘Arab!. 

295 Ibid, p. 38. 

296 Ibid., p. 39. 

297 Ibid., p. 39. 

298 Ibid., p. 48. 

299 Ibn al-‘ArabI, M., L'interprete des desirs (Turjuman al-ashwaq), trad, par Gloton, M., Paris, Albin 
Michel, 1996, 532 p. 
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Avant sa mort, il laissa une liste de son oeuvre qui comporte pas moins de 317 
titres 300 . L’oeuvre majeure d’Ibn ’Arab! est le Livre des illuminations de la Mecque 301 est 
une oeuvre monumentale de pres de quatre mille pages en arabe, divisee en 560 chapitres . 
Cette oeuvre d’une incroyable longueur pourrait etre comparee a la Somme theologique de 
saint Thomas d’Aquin. Et ce n’est la qu’un titre des 317 laisses par Ibn ’Arabi. Notons au 
passage que le Livre des illuminations de la Mecque, contrairement a la Somme theologique 
qui rassemble un savoir « objectif», a ete ecrit sous Tinspiration divine. II s’agit presque 
d’un nouveau livre revele. Le Shaykh dit lui-meme : « J’en jure par Dieu : je n’ai pas ecrit 
une seule lettre de ce livre autrement que sous Teffet d’une dictee divine (imla Haiti), 
d’une projection seigneuriale (ilqd ’ rabbani), d’une insufflation spirituelle ( nafath rehani) 
au coeur de mon etre. Je ne dis rien, je n’enonce aucun jugement qui ne procede d’une 
insufflation de T Esprit divin en mon coeur. » C’est la une description qui rapproche le 
Livre des illuminations de la Mecque du Mysterium Magnum de Bohme. Ne dit-il pas dans 
le prologue du Mysterium Magnum : «puisque les grands mysteres, commencement et 
origine de toutes choses, se presentent a nous par l’effet de la grace divine, et que nous 
sornmes a meme de les comprendre en une connaissance veritable avec le Verbe de la 
science divine qui nous fut insuffle, en tant que motif de Tame. 304 » Voici done une 
caracteristique qui lie les oeuvres de nos deux theosophes, justifiant et expliquant pourquoi 
leurs oeuvres ne sont en fait qu’un collige de leurs experiences spirituelles. 


300 Pour une liste complete et descriptive des oeuvres d’Ibn al-‘Arabi, il faut voir l’incroyable travail d’Osman 
Yahia. YahyA, O., Histoire et classification de I'ceuvre d'Ibn ‘Arabi, etude critique, 2 vols, Damas, Institut 
frangais de Damas, 1964, 698 p. 

301 Al-Futuhdt al-Makkiyah djUjill) En traduction frangaise, il est possible de trouver quelques 

chapitres ou anthologies de l’ouvrage, mais la traduction integrate n’existe pas encore. D'ailleurs, les deux 
principals traductions partielles en frangais ne traduisent pas de la meme maniere le titre arabe. Ibn AL- 
‘ArabI, M., Les illuminations de la Mecque , trad, par Chodkiewicz, M., Chittick, W. C., Chodkiewicz, 
C., Gril, D. et Morris, J. W. sous la direction de Chodkiewicz, M., Paris, Sindbad, 1988, 651 p. ; Ibn 
AL-‘ArabI, M., Les revelations de la Mecque, trad, par PENOT, A. A., Paris, Entrelacs, 2009, 457 p. De 
meme certain chapitre on aussi ete traduit, voir CHODKIEWICZ, M., Le Sceau des saints : prophetie et 
saintete dans la doctrine d'Ibn Arabi, Paris, Gallimard, 1986, 231 p. Et Ibn AL-‘ArabI, M., Traite de 
I'amour, trad, par GLOTON, M., Paris, Albin Michel, 1986, 314 p. 

302 La version critique de l’oeuvre actuellement en preparation atteindra pres de vingt mille pages. 

303 Ibn AL-‘ArabI, M., Les illuminations de la Mecque, trad, par CHODKIEWICZ, M., Paris, Albin Michel, 
1997, p. 18, Fut. Ill p. 101. 

304 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 51. 
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1.2 L’illumination 

Avant son illumination, a l’epoque de sa jahilTya Ibn al-Arabl n’etait pas tres pieux 

et dansait parfois jusqu’a l’aube . D’apres les differents fragments biographiques, une 
chose est a peu pres certaine : Ibn al- Arabl re$ut un fath immediat, une illumination, 

une ouverture immediate lors d’une retraite ( khalwa , kjik) a Seville. Sans effort et 
immediatement, il est d’emblee au bout du chemin spirituel, il a atteint la demiere station. 
De maniere similaire a Bohme, le Doctor maximus recoit une illumination, «mais 
egalement - de maniere synthetique sans doute - toutes les sciences sacrees qu’il exposera 
plus tard dans ses ecrits. » Une telle experience n’est pas sans danger. Les tresors 
spirituels lorsqu’ils sont acquis instantanement peuvent aussi egarer le novice qui n’a pas 
l’experience suffisante pour prendre en charge et interioriser cet evenement qui n’a pas ete 
recherche, mais offert par Dieu. N’ayant pas ete initie a la discipline de 1’arcane, le passage 
de la plenitude extatique (jadhba , AA) au monde materiel entraine generalement une 
periode ou tout est ressenti comme vide. Cette periode qui suit l’illumination est celle du 
delaissement ou du silence divin ( al-fatra , C&l'). L’elu se demandant si l’echo du verbe 
divin resonnera une seconde fois. La periode d’attente silencieuse d’Ibn al- Arabl ne sera 
pas longue, mais celle que vivra Jakob Bohme fera echo aux avertissements qu’Ibn al- 
‘Arabl faisait aux novices. 

Le premier veritable maitre spirituel d’Ibn al-‘ArabI est Jesus ( Isa). Il dit de Isa : 
« “Il fut mon premier maitre, celui aupres duquel je revins a Dieu [...] ; il a pour moi une 

1AO 

immense bienveillance et ne me neglige pas un instant.” » Le lieu et l’espace de cet 
evenement est definis par les cadres de la hierohistoire. Lors de cette rencontre, Isa 
indiquera a Ibn al-‘ArabI qu’il devait tout abandonner, qu’il devait se depouiller de tous ses 
biens. Comme il l’ecrit : « C’est ainsi que moi-meme je me suis depouille de tout ce qui 
m’appartenait; cependant, a l’epoque je n’avais pas de maitre [terrestre] a qui confier 
1’affaire et remettre mes biens. Aussi eus-je recours a mon pere. [...] Je n’ai fait appel a 


305 Sur cette periode, voir Addas, C., Ibn ‘Arabi ou La quete du soufre rouge, Paris, Gallimard, 1989, 
p. 45-51. 

306 Ibid., p. 58. 

307 Infra, chap. V1.2 L’illumination, p. 139. Bohme dit : « Pendant douze ans, je n’ai cesse de revenir la- 
dessus et cela murissait en moi tout en engendrant une violente pression avant que je ne puisse le porter a 
l’exterieur. » BOHME, J., Confessions, pref., notes et commentaires par Alexis Klimov, Paris, Fayard, 1997 
[1973], p. 10, Epistolae Theosophicae, XII, §10. Cette periode de latence fut tres difficile pour Bohme. 

308 Addas, C., Ibn ‘Arab! ou La quete du soufre rouge, Paris, Gallimard, 1989, p. 59. Cite d’apres Fut., Ill, 
p.341. 
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personne d’autre car je ne suis pas revenu a Dieu par l’intennediaire d’un maitre, etant 
donne qu’en ce temps je n’en connaissais aucun. 309 » C’est alors qu’Ibn al-‘ArabI entra 
dans la voie et qu’il atteint la station de la servitude pure ou de l’abandon ( al- 'ubiidiyya al- 
mahda), car « celui qui ne possede rien, rien ne le possede si ce n’est Dieu. » De la il 
pourra effectuer sa veritable conversion qui elle aussi a lieu dans la hierohistoire. II 
explique que c’est sous la tutelle de Jesus, Mo'ise et Muhammad qu’il est reellement revenu 
a Dieu. C’est done dire que ‘Isa lui a ouvert le chemin, mais que, son retour a Dieu, il le fait 
en compagnie des trois prophetes de la tradition abrahamique. Quoiqu’il ait deja accompli 
sa Quete, il devait faire a rebours la route pour interioriser consciemment toutes les stations. 
La progression est alors fulgurante, a moins de 20 ans, coniine l’indique son disciple 
Qunawl, Ibn al-al-‘ArabT : 

“avait le pouvoir de rencontrer 1’esprit de qui il voulait parmi les prophetes on les saints du passe, de trois 
talons : tantot il faisait descendre leur esprit en ce monde et les apprehendait sous une forme corporelle 
subtile, similaire a celle qui etait la leur de leur vivant; tantot, il les rendait presents dans son sommeil; 
tantot, il se depouillait lui-meme de sa forme corporelle pour les rencontrer.” 311 

Cette station ( maqam , est celle de la « force imaginale » ( quwwat al-khayal) et elle est 

particulierement signifiante dans le cadre de notre recherche, car elle temoigne du role de 
l’imagination dans l’exploration et la rencontre des evenements de la hierohistoire. 


2 Prophetologie akbarienne 


Cotntne nous l’avons enonce supra, c’est probablement par la prophetologie akbarienne 
que s’exprime le tnieux la conception metaphysique de l’experience spirituelle d’Ibn al- 
‘ArabT. Nous expliciterons d’abord les aspects metaphysiques de sa prophetologie pour 
ensuite questionner l’ethique theomorphique qu’entraine celle-ci. Le premier aspect 
essentiel et peut-etre le plus connu de la pensee du doctor maximus : c’est la doctrine de 
l’unicite de l’etre. Ce principe dirige et coordonne sa metaphysique. Christian Jambet 
nomine excellemment ce principe «l’Un paradoxaf “ ». Corbin quant a lui l’a mis sous 
l’egide de Yunio sympathetica comine mysterium conjonctionis conjoignant a la significatio 
passiva de l’Etre total . Ensuite nous regarderons la maniere qu’evolue la parole 
prophetique. Dans cette descente ascensionnelle du Verbe, de l’Un paradoxal aux 


309 Ibid., p. 59. Cite d’apres Fut., II, p.548. 

310 Ibid., p. 61. 

311 Ibid., p. 68. Cite d’apres Ibn 'Imad, Shadharat, V, p.196 

312 Jambet, C., Qu'est-ce que la philosophic islamique ?, Paris, Gallimard, 2011, p. 315. 

313 Corbin, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, pp. 125-153. 
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prophetes, nous temoignerons particulierement des etapes qui concernent et mettent en 
cause une utilisation 1’imagination. 

2.1 L’Un paradoxal 

La doctrine ou le principe de l’unicite de l’etre est probablement 1’element le plus marquant 
de l’oeuvre d’Ibn al-‘ArabT. Par le fait meme, c’est peut-etre aussi l’idee la plus dangereuse 
de ses ecrits. Comine le rapporte Hajar al-Haytaml, juriste du XVI e , les ecrits d’Ibn al- 
‘ArabT : « “en raison de la subtilite de leurs significations, de la finesse de leurs allusions, 
de l’obscurite de leur structure”, sont pour le cornmun des homines un “poison mortel” 314 . » 
De tous les « poisons » dans l’oeuvre d’Ibn al-‘ArabI, l’unicite de l’etre est peut-etre le plus 
grand 315 . 

A la source de la discussion se trouve le probleme de l’Un et du Multiple. Si Dieu 
est completement transcendant comment peut-Il etre dans la creation, comment se 
manifeste-t-Il? Plus proche des metaphysiques neoplatoniciennes que de la creation ex 
nihilo, la solution envisagee par Ibn al-‘ArabI a ce probleme n’est pas l’emanation, mais la 
theophanie. Les creatures sont alors imaginees comine des miroirs de Dieu. II en resulte une 
metaphysique qui tend vers 1’illumination complete, laquelle correspond autant a la Source 
qu’a l’Arrivee. C’est un processus d’illumination graduelle qui sous-tend la doctrine de 
l’unicite de l’etre comine theophanie de Dieu; et le lieu de cette theophanie, de la 
manifestation divine ( mazhar , j^>), c’est le Parfait Humain ( al-insan al-kamil, uLuVI 
cLtSll), le Saint. Potentiellement tous les humains peuvent etre des Parfaits Humains, mais 
pour le devenir il faut que cette personne devienne un lieu theophanique de la presence de 
Dieu. Le Parfait Humain est ainsi une personne qui incarne tous les Noms et Attributs de 
Dieu et qui, parce qu’il incarne la presence de Dieu, est lui-meme desincarne, annihile 
( fana ’, eL®). 

Pour poser plus exactement le probleme de l’Un et du Multiple, ainsi que pour 
satisfaire plus exactement a la pensee d’Ibn al-‘ArabI, les tennes du probleme peuvent etre 

i i/f 

remplaces par Deus absconditus et Deiis revelatus . Textuellement, on peut retracer les 


314 CHODKIEWICZ, M., Un ocean sans rivage : Ibn Arabi, Le livre et la loi, Paris, du Seuil, 1992, p. 17. 

315 Rappelons que I’oeuvre d’Ibn al- Arab! a ete declaree heretique a de multiples reprises. 

316 C’est d’ailleurs, a cause de ce probleme, du visible et de l’invisible ou de l’humain et du divin dans la 
personne de Jesus, probleme qui a d’abord ete pose dans le christianisme primitif entre les conciles de 
Nicee, Ephese et Chalcedoine et qui a tres probablement influence l’islam a travers l’Empire perse des 
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deux faces de ce probleme dans le qur an. II y a d’abord l’injonction de Dieu a Moise qui 

■j 1 n 

appuie la Face absconde : « Tu ne me verras pas. » (QVII:143) Et de l’autre cote, il y a 
les divers versets enjoignant le bienheureux musulman a desirer Sa Face : «c’est le 
meilleur pour ceux qui veulent la face d’Allah, eux, les feconds. » (QXXX:38). Ou 
encore : « a Allah, l’Orient et l’Occident; la face d’Allah se trouve ou que vous vous 
tourniez. » (QII: 115). Dieu a une double face paradoxale et c’est pour cela que le voyage 
« en » Dieu, le voyage qui soutient la double face paradoxale de la divinite, suscite « de 
l’errance et de la perplexite. ~ » De cette double face antinomique de Dieu, il est possible 
de deduire trois realites. Il y a une realite productrice qui est celle de Dieu, une realite 
receptrice qui est celle de l’humain et une synthese antinomique qui est Dieu reconduit a 
son eschaton par l’humain s’etant realise, ou encore, Dieu se connaissant enfin 
completement lui-meme, Lumiere sur Lumiere. Christian Jambet cite a ce sujet Haydar 
Amo IT, un commentateur de 1’ oeuvre d’Ibn al-Arabi: « une “unite synthetique” qui opere la 
synthese des contraires, que sont l’absolution et l’enchainement, la liberte et la 
determination. Cette troisieme realite a la propriety d’etre aussi bien la propriety originaire 
de l’etre que sa posteriorite ultime. En cette synthese, “elles deux sont une, mais Lui, en 
elles deux et par elles deux, se pluralise et se divise, puisque l’un ( al-wahid) est principe du 

on 1 

nombre et que le nombre est division de l’un”. ' » 

Cette doctrine de l’unite de l’etre souffre toutefois d’une mecomprehension. En 
effet, comme le souligne le specialiste d’Ibn al- Arabi, William Chittick, l’expression 
« unicite de l’etre » ne se trouve pas dans son oeuvre . Du reste, meme si l’expression ne 


317 


318 

319 


Sassanides, que Henry Corbin s’etait interesse au docetisme, au nestorianisme et a l’ebionisme. Sur cette 
relation, voir JAMBET, C., Qu'est-ce que la philosophic islamique ?, Paris, Gallimard, 2011, p. 299-303. 

« Quand Mussa vient a notre rencontre : son Rabb lui parle et dit : “Rabb, fais-moi voir, je te 
contemplerai.” 11 dit : “Tu ne me verras pas, mais regarde vers la montagne figee. Si elle reste immobile a 
sa place, tu me verras.” » trad, par A. Chouraqui. 


- ajV ■ ■' (jla (J3S j q \ jlV'l (Jla 'vj j ' 4 1 plK 

Traduction par A. Chouraqui. U Afa" A jAl jls. 411b 

Traduction par A. Chouraqui. pf jLJj Al A-j p* 'Ply i-Ata MjLdly jjAdl Aj ou encore le verset 
XXVIII:88 qui enonce : « Avec Allah, n’implore aucun autre llah. Pas d’llah sauf Lui. Tout perit, sauf sa 


Face. A Lui le jugement : vous reviendrez vers Lui. » trad, par A Chouraqui. V] Lll V ji.l£ '4-3] p jyS 


320 Ibn al-‘Arabi, M., Le devoilement des effets des voyages, trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 
P-4- 

321 JAMBET, C., Qu’est-ce que la philosophie islamique ?, Paris, Gallimard, 2011, p. 314. Cette « unite 
synthetique », evoquee par Haydar Amoll, nous fait immediatement penser a la logique du tiers inclus de 
Lupasco. 

322 CHITTICK, W. C., Imaginal Worlds - Ibn al- ‘ArabT and the problem of religious diversity, Albany, State 
University of New York Press, 1994, p. 15. 
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s’y trouve pas, Tunicate de Tetre designe bien sa metaphysique ontologique ou existentiale, 
si nous voulons eviter le quiproquo avec l’ontologie telle qu’elle est developpee au XX e 
siecle. Reaffirmons clairement que l’unicite de l’Etre ne nie pas pour autant la multiplicite 
de la realite, ni meme la transcendance de Dieu. Ce qu’Ibn al- ArabT designe lorsqu’il 
cherche a decrire l’Etre est toujours proprement paradoxal ou antinomique ; pour lui, l’Etre 
en soi, c’est T Unite-Multiple ( al-wahid al-kathTr, c’est Yunifique. II dit: « il en 

est de meme du nombre ( adad) qui s’accroit a partir du “un” (ou premier : wahid) qui fait 
apparaitre le “deux” (thdni) et non pas a partir de TUniquc [metaphysique ou principiel] qui 
est l’Etre ( al-wahid al-wujud) en soi. » Au final, la reciprocity de la doctrine de Tunite de 
Tetre prend encore plusieurs fonnes dans Toeuvre d’Ibn al-'Arabl, mais la plus grande 
limitation du peregrinant est que si en vertu de Tunite, il clame contempler Dieu lui-meme, 
c’est qu’il a oublie que « si tu Le contemples par Lui-meme, c’est Lui qui Se contemple 
Lui-meme. 324 » 

2.2 L’humain receptacle de la sagesse divine 

De la, il est assez simple de saisir que l’humain est le receptacle de la sagesse de Dieu, elle- 
meme revelee en toute chose, sans que l’Etre de Dieu soit chosifie. Ce que recoil Thumain, 
s’il est dispose a le recevoir, c’est la presence de Dieu comine theophanie. Dieu apparait 
(- mazhar , a celui qui percoit les « signes » (ayat, ^9'). Les Noms et Attributs de Dieu 

sont des ponts faisant « apparaitre » ce qui apparaissait comine « non-manifeste », ce qui 
etait invisible, ce qui etait « mforme » ou sans determination. Dans Tensemble cela 
coordonne les degres de la manifestation divine qui dependront subsequemment du mode 
d’etre de celui qui percoit. Un ami de Dieu, un wall (A j) ou un prophete, pourra « voir » la 
vie invisible de Dieu avec une grande clarte - Dieu pourra meme lui apparaitre dans une 
roche - « ne vois-tu pas, demande Ibn al-‘ArabI, que Dieu se manifeste dans les qualites 
des etres ephemeres ~ ». Ces degres de la manifestation correspondent a 99 stations ou 
degres de connaissance de Dieu qui, eux-memes, correspondent traditionnellement aux 99 


323 Ibn AL-‘ArabI, M., De la mort a la resurrection : chapitres 61 a 65 des Ouvertures spirituelles 
mekkoises, trad, par GLOTON, M., Beyrouth, Al-Bouraq, 2009, p. 152. Put. LXIII, §7. 

324 Ibn AL-‘ArabI, M., La sagesse des prophetes, trad, par BURCKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 103. 

325 Ibid., p. 75. 
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Noms et Attributs de Dieu ~ . Mais, de fait, cette periodisation de la progression divine en 
99 stations est probablement plus symbolique que factuelle, car le doctor maximus explique 
que : 

Les Lieux supremes de contemplation, pour autant qu’ils sont des endroits de consideration, n’ont [en tant que 
tels] de realite actuelle ( wujud) que par celle du spectateur (ndzhir). De meme, les stations n’ont d’existence 
que par celle de celui qui stationne ( muqim ). [...] De meme, s’il n’y a pas de spectateur ou de contemplateur, 
il n’y a pas, en cet endroit, de realite contemplee, pour qu’elle existe. La mine de ces lieux de contemplation 
provient done de l’absence de contemplateur. 327 

C’est la capacite d’etre ( hal , <JA) du contemplant qui determine le niveau de la 
contemplation et cette connaissance ( Him, 4°) n’est pas hierarchisee, car chaque station 
inclut potentiellement toutes les autres, car pour Ibn al-‘ArabI tous les chemins sont 
circulaires ~ . Cotnine il le dit lui-meme : « “II n’est pas une seule substance (jawhar fard) 
dans l’univers tout entier, superieur et inferieur, qui ne soit reliee a une realite divine 
(haqTqa ildhiyya), et du point de vue du Plus Puissant, il n’y a pas de precedence 
( tafadul).” » Du point de vue de Dieu, parce qu’Il est le critere permettant la 
determination, rien n’est superieur ou inferieur . Cette indifferenciation de la difference 
provoquee par l’absolu du point de vue de Dieu s’applique aussi aux differents maitres. 
Cela explique pourquoi le veritable maitre d’Ibn al-‘ArabI est Dieu lui-meme dans sa 
personnalisation cornme seigneur personnel, cornme rabb (40). C’est d’ailleurs le conseil 
que lui prodiguait l’lmam de la Gauche lors d’une vision : 

11 m’a interdit par ailleurs de m’affilier a ceux des maitres que je frequentais et me dit: “Ne t’affilie qu’a 
Dieu, car aucun de ceux que tu as rencontres n ’a autorite sur toi. Mais, c’est Dieu lui-meme qui t’a pris en 
charge dans Sa Bonte ; mentionne si tu veux les vertus de ceux que tu rencontres ne t’affilie pas a eux, affilie- 
toi a Dieu” 331 » 

Voila pourquoi Ibn al- ArabT est un afrad (-'O'), un solitaire, il n’a de compte a rendre qu’a 
sa relation a Dieu, a son Seigneur. 

Du reste, dans la prophetologie akbarienne, la manifestation divine est 
particulierement caracterisee par les prophetes, les envoyes de Dieu, qui transmettent son 


326 Pour une liste des noms divins voir le tableau prepare par Ibn al-‘ArabT dans Ibn AL-‘ArabI, M., La 
production des cercles / O'A' Ait) AA trad, par Fenton, P. et GLOTON, M., texte arabe etabli par H.S. 
Nyberg, Paris, de l'Eclat, 1996, p. 37. Tableau reproduit a l’annexe 2. 

327 Ibn al-‘ArabI, M., L'interprete des desirs (Turjumdn al-ashwaq), trad, par Gloton, M., Paris, Albin 
Michel, 1996, p. 60. 

328 Cite par Addas, C., Ibn ‘ArabI ou La quete du soufre rouge, Paris, Gallimard, 1989, p. 25. Cite d’apres 
Fut., Ill, p.69 

329 Ibid., p. 69. Cite d’apres Fut., I, p.506 

330 Bohme decrit cet aspect en affirmant : « Car, dans Dieu, ce qui est loin et ce qui est pres, est une seule 
chose, une seule comprehensibilite. » BOHME, J., Confessions, pref., notes et commentaires par Alexis 
Klimov, Paris, Fayard, 1997 [1973], p. 29, Aurora, chap. XIX, §51. 

331 Addas, C., Ibn ' Arabi ou La quete du soufre rouge, Paris, Gallimard, 1989, p. 88. Cite d’apres Fut., II, 
p. 573. 
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verbe. Dans les Fusus al-hikam Ibn al-‘ArabT retrace cette manifestation a 

travers douze prophetes. Pour Ibn al-‘ArabT il ne s’agit pas de faire l’histoire chronologique 
des prophetes, car pour lui l’iniportance des prophetes ne depend pas de leur chronologic 
historique, ce sont les differents types de sagesse de chacun des prophetes qui interesse le 
theosophe. Voila pourquoi l’ordre de presentation est deroutant. Dans l’ordre sont presentes 
les differents Verbes de Dieu a travers les prophetes Adam, Seth, Noe, Enoch, Abraham, 
Isaac, Ismael, Joseph, Jesus, Salomon, Mo'ise et Muhammad. Les douze prophetes des 
Fusus al-hikam typifient chacun a leur maniere un type de sagesse. Toujours dans l’ordre, 
void les differentes sagesses des prophetes : la sagesse divine, la sagesse de 1’inspiration 
divine, la sagesse de la transcendance, la sagesse de 1’amour eperdu, la sagesse de la verite, 
la sagesse elevee, la sagesse lumineuse, la sagesse de la prophetie, la sagesse de la beatitude 
misericordieuse, la sagesse sublime et enfin la sagesse de la singularity. Les Fusus al-hikam 
utilisent les prophetes comine des pretextes. Ce livre ne vise pas a montrer a partir des 
textes sacres la maniere que chacun des prophetes recoit leur message par le verbe divin, 
mais plutot a presenter synthetiquement comment et pourquoi la prophetie est accessible 
aux humains, sans oublier les dangers immanents a la quete spirituelle. 

Adam, Seth, Noe et Enoch sont le support necessaire a la presentation d’un traite de 
haute metaphysique, dans lequel il traite successivement de l’origine de la creation, des 
premieres reconnaissances ou assimilations de Dieu et de l’origine principielle de la realite 
spirituelle. Les chapitres sur Adam et Noe nous apparaissent comme hautement 
significatifs. Ils mettent en place les principes metaphysiques pennettant le support unitaire 
et non duel du symbole et du symbolise, du contemplant et du contemple ou de 1’image et 
du miroir. La transcendance de Dieu ne peut etre remise en cause par Ibn al-‘ArabI. Partant 
de la, il doit alors pouvoir expliquer comment Dieu est connu, comment il s’est manifesto 
malgre sa transcendance. « C’est ainsi, dit Ibn al-‘ArabI, qu’il n’y a que perplexite ( hayra ) 
du fait des perspectives contradictoires. » La perplexite {hayra, SjA) correspond a l’etat 
de depassement de la science des stations. Elle apparait particulierement dans le chapitre 
sur Adam, car l’aspect cyclique de la prophetie, explique qu’Adam est simultanement le 
point de depart et le point d’arrivee. Cette reconciliation des contraires, lorsque le voyageur 
(salik, depasse les stations, et arrive a la station des stations qui n’enferment plus, cet 


332 


Ibn AL-‘Arabi, M., La sagesse des prophetes, trad, par BurcKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 71. 
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etat d’etre est justement caracterise par la perplexite ( hayra , ‘Jp-). Au chapitre 558 des 
Futuhat al-Makkiyah, Ibn al-‘ArabI dit: 

197.17 Though this Presence comprehends all realities, the states which pertain to it most specifically are 
bewilderment {hayra), worship (‘ ibada ), and the profession of Incomparability ( tanzih ). As for 
Incomparability, which is the fact that He stands high above similarity ( tashabbuh ) with His creatures, it leads 
to bewilderment in Him and also worship. 333 

L ’incomparabilite, ce que nous avons appele l’apophatisme ( tanzih , mA 5 ), devient alors 
essentielle pour comprendre la place de 1’imagination. Si l’ambivalence stupcfiantc est un 
etat realise du salik (<#-) l’unite de l’etre apparait alors cornme une contradiction realisee. 
Mais avant d’arriver a cette derniere etape, a ce dernier maqam (V 1 ^), la connaissance doit 
pouvoir supporter cette ambivalence sans etre realisee et c’est la qu’entre en jeu 
1’imagination, sous la forme de l’imaginal en particulier. 

L’imaginal est l’espace «de realisation» des contradictoires. Trois actes 
symboliques apparaissent alors cornme significatifs pour permettre la concretisation d’un 
message prophetique. Les actes retenus par Ibn al- ArabT sont la croyance absolue 
d’Abraham en Dieu, ce qui lui vaut le titre d’ami intime de Dieu (khalil Allah, J2^) 334 , 
ensuite 1’immolation symbolique d’Isaac revelee a Abraham dans un songe, et enfin 
1’interpretation du songe de Joseph cornme presence imaginale et lumineuse de 
l’Inspiration divine parmi les humains. 

Ces trois moments sont essentiels, car ils encadrent la place accordee a 
l’imagination dans l’experience spirituelle. N’oublions pas que c’est bien de 
l’accomplissement de la sagesse divine, se manifestant en etat d’etre, dont il est question. 
La maniere dont la sagesse divine est rendue accessible exemplifie ce qui entre dans 
l’experience spirituelle. D’ou l’importance, dans la prophetologie d’Ibn al-‘ArabI, du role 
de l’imagination dans l’experience spirituelle. Abraham, en tant qu’archetype de la foi en 
Dieu, a une importance fondatrice par son assimilation complete des qualites et essence 
divines. Cette connaissance des mysteres divins s’effectue par l’integration d’une double 
connaissance de laquelle decoule une troisieme. Sous le patronage de ce verset du qur'an « 
a Dieu retourne toute realite » (QXI:123), la connaissance de Dieu est avant tout celle de 
l’apparent, avant d’etre celle du cache. Avant de pouvoir postuler l’unite divine de la 
connaissance dans Sa presence au monde, il faut reconnaitre que les creatures sont 

333 Ibn al-‘ArabI, M., Les illuminations de la Mecque, trad, par Chodkiewicz, M., Chittick, W. C., 
Chodkiewicz, C., Gril, D. et Morris, J. W. sous la direction de Chodkiewicz, M„ Paris, Sindbad, 1988, 
p. 114. 

334 Ibn AL-‘ArabI, M., La sagesse des prophetes, trad, par BURCKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 75. 
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symboliquement penetrees de Dieu, « car le penetrant se cache dans le penetre ». Ainsi 
avant de saisir que Dieu est son propre symbole, « que Dieu Lui-meme est le syinbole de 
Lui-meme », il faut avoir reconnu Sa forme cache dans l’apparaitre du monde. Et ce 
n’est qu’une fois que cette double connaissance de Dieu est acquise qu’il est possible de 
reconnaitre le voyage qu’ouvre la connaissance qui s’effectue « en » Dieu. Cette troisieme 
connaissance, c’est la « connaissance reciproque en Dieu ». Ces trois connaissances 
peuvent etre mises en parallele dans leurs aspects ethiques, dans leur etat d’etre (hdl, dh) 
avec les trois formes de voyages ou de devoilement, a savoir le voyage venant de Dieu, le 
voyage allant vers Lui et le voyage en Dieu . Dieu est une passivite active qui manifeste 
sa force lorsque les deux poles antinomiques, mais non contradictoires sont mis en relation 
ou en tension. Ces deux poles peuvent generer autant une fusion qu’un antagonisme sans 
que les lois encadrant la force de ces poles soient changees. La determination initiale, pour 
devenir un intime de Dieu, reste alors la connaissance de soi essentielle pour aboutir a une 
connaissance « en » Dieu. « Dieu n’est done pas connu comine tel avant que nous ne 
soyons connus ; ce qui correspond a la parole du Prophete : “Celui qui se connait soi- 
meme, connait son Seigneur”. » Cette parole se coordonne avec le verset: « chacun de 
nous a sa station determinee. 340 » (QXXXVIL164) C’est pourquoi la connaissance de son 
ame determine les Noms et Attributs comprehensibles et que ce n’est que lorsque celle-ci 
est pleinement transparente a sa propre conscience que le voyage « en » Dieu debute. Pour 
resumer cette premiere etape, typifiee par la croyance veridique d’Abraham, voici quelques 
vers d’Ibn al-Arabi : 

Par mon existence je L’affirme ; 

Et par ma determination je Le nie ; 

C’est Lui qui me connait, alors que je Le nie. 

Puis je Le reconnais et je Le contemple. 

Ou est done Son independance, alors que je Le glorifie et je L’aide? 

De meme, des que Dieu me manifeste, 

Je Lui prete une science et je Le manifeste 

C’est ce que nous apprend le message divin. 

Et c’est en moi que Son vouloir s’accomplit.’ 4I 
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H= * * 

La connaissance en Dieu est celle qui correspond a l’imaginal. C’est ce que nous apprend le 
symbolisme du sacrifice d’Isaac. D’abord le songe d’Abraham dans lequel Dieu lui indique 
qu’il doit immoler son fils, permet a Ibn al- ArabT de dire que dans ce songe se manifeste 
Dieu par une « presence imaginale » ( hadara al-khayal, Sj^.) 342 . Cette presence 
imaginale demande cependant une science interpretative pour y discerner le message 
prophetique. La presence imaginale commande une hermeneutique. De plus, il ne faut pas 
confondre la verite litterale de la vision imaginale avec la verite de 1’experience visionnaire 
de la presence imaginale. Si l’on confond l’une et l’autre, Isaac doit reellement etre sacrifie, 
il doit mourir. Ce qui n’empeche pas, du point de vue divin, qu’Isaac ait reellement ete 
sacrifie . Double perspective unitive de la connaissance de Dieu comine « serviteur » et 
coniine « seigneur » typifiee dans la double connaissance de Dieu, dans la connaissance de 
l’apparent et dans la connaissance du cache. Une double exigence «pour que tu ne 
deviennes pas la proie du feu et que tu ne sois pas livre a la fusion. 344 « Cette epreuve etait 
decisive pour lui. 345 » (QXXXVIL106), « ce qui veut dire que Dieu le mit a l’epreuve dans 
sa connaissance, eprouvant s’il savait ou non ce que la perspective propre a la vision 
imaginative exige d’interpretation. 346 » Le symbolisme institue par la foi inebranlable 
d’Abraham supportant eo ipso le sacrifice « veritable » d’Isaac, il explicite la descente de la 
connaissance prophetique et la maniere dont les prophetes succedant a Abraham auront a 
integrer les lccons de ce dernier. 

En resume, ce que nous apprennent Abraham et Isaac sur le role de l’imagination 
dans l’experience spirituelle, c’est qu’il y a au moins deux niveaux de sens devant etre 
separes dans l’experience de la presence imaginative de Dieu. Le premier niveau est 
1’apparition de la presence divine qui ne semble possible que lorsqu’on atteint la station ou 
il n’y a plus de station. Le deuxieme niveau, c’est la connaissance realisee non 
contradictoirement de Dieu qui anime la volonte necessaire pour soutenir le sacrifice 
d’Isaac. Dans la tension des contraires entre le sacrifice litteral d’Isaac et le fait de ne pas 

342 Ibid., p. 87. 

343 11 y aurait une reflexion a produire sur 1’interpretation kierkegaardienne de la connaissance dans le 
sacrifice d’Isaac dans Crainte et Tremblement, avec 1’interpretation akbarienne de la connaissance dans ce 
meme sacrifice. 

344 Ibn AL-‘ArabI, M., La sagesse des prophetes, trad, par BurcKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 99. 

345 Traduction par A. Chouraqui. ciwA' '4* jl. 

346 Ibn AL-‘ArabI, M„ La sagesse des prophetes, trad, par BURCKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 90. 
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croire cette demande apparemment contradictoire de Dieu, la connaissance imaginale ainsi 
acquise depasse la realite imaginaire au sens d’un evenement irreel ou subjectif. Cette 
connaissance acquiert un statut objectif et meme ontologique dans la mesure de l’acte 
d’etre de la personne qui supporte cet evenement et cornme l’acte d’etre d’Abraham est 
total ou parfait, le sacrifice d’Isaac est pleinement realise autant litteralement 
qu’imaginalement. En Lui Abraham est en voyage. Dans ses mots, Ibn al-‘ArabI enonce 
cette situation cornme suit: 

le connaissant [de Dieu] cree par sa volonte spirituelle ( al-himmah ) ce qui acquiert une existence en dehors du 
siege de cette faculte. Cependant, la volonte spirituelle ne cessera pas de conserver en existence ce qu’elle a 
cree, sans qu’elle soit alteree par cette conservation ; chaque fois que le connaissant oublie de maintenir ainsi 
en existence ce qu’il crea par sa volonte spirituelle, sa creature cesse d’exister ; a moins que le connaissant ait 
realise toutes les Presences [divines] et qu’il n’en oublie aucune. 347 

Cela signifie que la double connaissance supportant l’imaginal s’acquiere dans la 
realisation de l’humain cornme creature, c’est-a-dire dans la relation que Dieu a a rnon 
egard et cornme createur, car « tu Le connaitras par toi-meme en tant qu’Il est Lui, non pas 
en tant que tu existes. » C’est toute l’importance du personnalisme que nous aurions a 

developper ici, personnalisme et relation personnelle a son Seigneur exemplifie par Ismael. 

* * * 

Grace a cet acquis prophetico-humain qui achemine la presence divine dans le monde 
jusqu’a l’avenement de Muhammad, la theophanie de la sagesse lumineuse de Joseph 
devient possible. A partir de ce moment de la hierohistoire abrahamique, «la sagesse 
lumineuse repand sa lumiere dans la Presence imaginative (hadrat al-khayal), et c’est la le 
premier commencement de l’inspiration ( al-wahi ) chez les homines de 1’Assistance 
divine. 349 » Coniine l’explique Ibn al-Arabl, dans le cas du Prophete, cette presence 
imaginative etait complete cornme un reve dans un reve. A lui etait manifeste a tout 
moment le monde imaginal. Textuellement il dit : «c’est pour cela qu’il y a du 
symbolisme : la realite qui possede en elle-meme telle “forme” apparait sous une autre 
fonne ; l’interprete opere a son tour une transposition de la fonne perdue par le reveur a la 
“fonne” propre de la realite impliquee. » Le monde imaginal dans l’esprit d’Ibn al- Arabl 
est alors la realite proprement divine manifestee a tout moment cornme surimprimee a la 
realite empirique apparemment non divine. Pour exprimer cette situation, il utilise la 
metaphore de 1’ombre en rappelant que, pour obtenir une ombre, il ne suffit pas d’un objet 


Ibid., p. 95. 
Ibid., p. 105. 
Ibid., p. 107. 
Ibid., p. 108. 
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et d’une lumiere. II est souvent oublie que l’ombre apparait en surimpression de la realite. 
« Le monde est done l’ombre de Dieu, e’est la proprement la maniere dont l’Etre s’attribue 

•5 c 1 

au monde. » C’est done dire, du point de vue de Dieu, que la realite concrete du monde 
sensible est elle-meme supportee par le caractere archetypique de l’ombre de Dieu . Le 
lieu de manifestation de l’ombre de Dieu est le monde imaginal comme monde des 
essences permanentes desquelles les fonnes sensibles tirent leur origine. « L’ombre est 
connue dans la mesure ou l’Etre divin projette sur ces essences pennanentes des 
possibility, et c’est par le Nom divin La Lumiere ( al-nur ) que la perception de l’ombre a 

T f 1 

lieu. » La consequence de cette theorie est que le monde concret apparait comme separe 
de Dieu et c’est cette separation illusoire qu’Ibn al-‘ArabI tente de comprendre. Alors 
comme 1’existence du monde sensible depend directement de 1’existence mysterieuse de 
Dieu se manifestant dans le monde imaginal par ses Noms et Attributs, l’imagination 
divine, pourrait-on dire, englobe le monde. La realite humaine devient imagination dans la 
prophetologie d’Ibn al- ArabT. « Or, comme la Realite est telle que nous l’affirmons, sache 
que tu es imagination et que tout ce que tu percois, et que tu designes comme “non-moi” est 
imagination ; car toute l’existence est imagination en imagination. 354 » C’est la, l’apport du 
verbe de Joseph ou plutot de la maniere par laquelle il percevait le monde et qui permet a 
Ibn al-‘ArabI de trouver une reponse au probleme de la manifestation divine ou de 
l’actualisation de Dieu. 

En resume, il y a une double unite elle-meme assujettie a la determination initiale du 
nom al-ahad (^Vl). L’unite independante de Dieu et 1’unite relationnelle du monde 
humain: «l’une et l’autre sont comprises dans le Nom L’Un {al-ahad): » L’unite 
relationnelle inherente au monde humain est celle des Noms et Attributs divins et cette 
realite n’est comprehensible qu’a l’aune d’une conception de l’imagination divine et 
humaine comme, « actualisant potentiellement » les Noms divins. L’imagination permet de 
supporter une double realite, comme quelque chose qui se manifeste dans un songe. Alors 
si le croyant est suffisamment avance pour discemer la double realite supportee par 
l’imagination, s’ouvre a lui le monde imaginal qui est le lieu a partir duquel le voyage 
« en » Dieu devient possible, car l’imaginal est la synthese contradictionnellement vecue de 

351 Ibid., p. 111. 

352 Une reflexion entre l’ombre et l’Ungrund serait d’ailleurs tres interessante. 

353 Ibn al-‘ArabI, M„ La sagesse desprophetes, trad, par Burckhardt, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 112. 

354 Ibid., p. 116. 

355 Ibid.,]). 118. 
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la connaissance venant et allant vers Dieu. Tout vient de Dieu et retourne a Dieu dans le 
systeme d’lbn al-‘ArabI. 


H= * * 

Apres la sagesse de Timagination et du symbolique, telle qu’elle est mise en lumiere par les 
prophetes Abraham et Joseph, Jesus est presente cornme un prophete. Parce ce qu’il peut 
operer des miracles avec la permission de Dieu, un peu coniine Ismael etait agree par son 
Rabb (40) (QXIX:55), il exemplific la libre action de Dieu sur terre. « Sa relation envers 

son Seigneur est telle, qu’il agit par elle dans les mondes superieurs et inferieurs. » Cela 
rappelle la figure d’Hertnes qui peut circuler librement entre les mondes. Le cas de Jesus 

If o 

est cependant different, car il «unissait en lui ces deux realites », la realite divine 
insufflee par Gabriel et la realite humaine transmise par sa mere. Ibn al-‘ArabI decrit le 
souffle fecond de Gabriel cornme une « semence imaginaire. » Pour Ibn al-Arabl, cette 
distinction entre 1’esprit de Dieu en Jesus et sa personne reelle est essentielle, car il ne peut 
tolerer l’idee d’un melange de substance. Pour lui c’est par Dieu que Jesus peut redonner la 
vie. Le lien de dependance entre Dieu et Jesus n’est pas roinpu. Cela contreviendrait a 
l’esprit d’lbn al- Arabl qui meme s’il retrouve la presence de Dieu dans le monde ne veut 
pas melanger Dieu et les Mondes. C’est done par la figure du contemplant et du contemple 
ou de l’observateur et du temoin qu’il indique la relation de presence entre Jesus et Dieu, 
Ibn al-‘ArabI dit: 

car la conscience qu’a l’homme de lui-meme est la conscience de Dieu a son egard. Jesus designa Dieu par le 
nom d’observateur ( ar-raqib) apres s’etre designe lui-meme comme le temoin ( ash-shahid ), pour marquer la 
difference entre lui et son Seigneur, afm que l’on sut qu’il se considerait lui-meme comme serviteur et Dieu 
comme son propre Seigneur. 360 

Cela renseigne encore une fois sur l’unite du monde par l’Unite divine. Metaphysiquement 
pour que le systeme prophetique soit complet dans cet esprit de cycle qui retourne a Dieu 
en retournant a nous-memes, la prophetie necessite un sceau des prophetes. Un prophete 
qui actualise pleinement toute la manifestation divine et permet le declenchement du retour 


356 Ujj y''La i'~'S’ii ^3 

54. tnvoque Ismail dans l’Ecrit. Le voici, veridique en sa promesse, c’est un Envoye, un Nabi. 

poj j 'V- a isy 1 a is ^tiiV ' ' aJa! 

55.11 ordonne, a ses tentes la priere et la dime, il est agree par son Rabb. 

Traduction par A. Chouraqui. 

357 Ibn AL-‘Arabi, M., La sagesse des prophetes, trad, par BurcKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 121. 

358 Ibid., p. 124. 

359 Ibid., p. 125. Mentionne a deux reprises. Nous n’avons pas verifie le texte arabe pour savoir exactement 
quel mot est utilise. 

360 Ibid., p. 139. 
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a Dieu. En islam Muhammad est le Sceau de prophetie, mais 1’essence eternelle manifestee 
par Muhammad ne peut pas etre posterieure au debut de la manifestation prophetique, car il 
ne permettrait justement par son exemple qu’un retour a ce niveau. C’est pour cela que la 
realite muhammadienne est con cue cornme co-etemelle, ce qui explique que le Prophete de 
l’islam a dit: «j’etais prophete, alors qu’Adam etait encore entre l’eau et l’argile. » C’est 
a partir de ce hadlth (A;^) qui domine et coordonne les cycles de la prophetologie qu’est 
justifiee la « realite muhammadienne » cornme co-eternelle de la realite divine. II s’agit 
d’une dimension qui reconduit a un moment de la preetemite . Cela signific que la realite 
prophetique du Prophete de l’islam est ancree dans l’acte createur primordial. Cette 
conception est essentielle pour comprendre comment et pourquoi Muhammad est Sceau de 
la prophetie. Parce que la sagesse de Muhammad est co-etemelle, elle resume 
singulierement le cycle de la prophetie legislatrice lorsqu’elle est enoncee terrestrement par 
la personne du Prophete. C’est le verbe transmis par le Prophete qui resume et parcourt a 
rebours l’ensemble de la manifestation prophetique. 


2.3 Barzakh et monde imaginal 


Litteralement, le terme de barzakh (tSJ) signilic « ce qui se tient entre ». II s’agit d’un 
«intervalle » d’un intermediate qui unit ou combine deux choses. Ce terme est souvent 
associe au confluent des deux mers (majma al-bahrayn, uOA' ' dans la pensee d’Ibn 

al-‘ArabT. C’est l’endroit dans la geographic imaginale, dirait Corbin, ou Mo'ise rencontre 
Khadir. 

Traditionnellement ce terme indique l’espace qui separe l’humain de l’au-dela. 
C’est pour cela que ce terme est aussi associe au temps separant les deux premiers coups de 
trompette lors de l’apocalypse 364 . Lorsqu’il est considere cornme un espace et un temps 
avant de traverser dans l’au-dela, cet espace sert surtout de barriere pour eviter que des 
pecheurs traversent au-dela. Mais qu’il soit considere cornme un espace de transition ou le 


361 Ibid., p. 195. 

362 Cette co-eternite de la realite muhammadienne, rappelle le mazdeisme (zervanisme) culturel dans lequel 
l’islam se developpe. Sur les rapports entre islam, mazdeisme et zoroastrisme : CORBIN, H., Corps 
spirituel et Terre celeste - de I'lran mazdeen a I'lran shi'ite, 3 e ed., Paris, Buchet/Chastel, 2005 [1960], 

303 p. Voir aussi CORBIN, H., Temps cyclique et gnose ismaelienne, Paris, Berg international, 1982, 208 p. 

363 La caverne XVIIL60 : tiil jl ^ ^ ^ ; 11 est aussi a savoir que dans la 

mythologie mesopotamienne, l’endroit ou se retire El, le roi des Dieux, se nomme aussi le confluent des 
deux mers. 

364 Sur les significations traditionnelles du mot barzakh voir : McAuliffe, J. D. (dir.), Encyclopaedia of the 
Qur’an, 6 vols, vol. 1, Leiden, Brill, 2001, p. 204-207. 
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depositoire de toutes les antes de la progeniture d’Adam, il est certain qu’Ibn al-‘ArabT 
elargira le sens de cette notion. Pour lui rhumain est le barzakh entre la creation et Dieu. 
Par la force spirituelle (imaginale), l’ame humaine peut acceder aux prophetes qui vivent 
dans cet intennediaire ou plutot qui l’ont rendu manifeste. 

Le monde imaginal, pour etre compris, doit etre jumele a l’idee de creation 
perpetuelle vecue par rhumain coinme ascension perpetuelle, car Dieu, a chaque moment, 
est en processus d’apparaitre et de disparaitre. L’instantaneite de cette boucle la rend 
proprement invisible, mais c’est bien lorsque le vassal comprend sa condition seigneuriale, 
c’est-a-dire qu’il s’est annihile dans la surexistence de Dieu, qu’il connait son ante, que 
l’intervalle entre l’apparaitre et le disparaitre de Dieu devient soutenable. Dans l’eternel 
temps present de la presence divine apparait alors le barzakh. Cela signifie aussi que 
l’apres-monde ou l’autre monde est, d’ores et deja, accessible. Corbin resume en disant: 
«l’autre monde ne cesse d’advenir en ce monde et a partir de ce monde. » ou encore 
« l’autre monde existe des ce monde-ci 366 ». 

Le barzakh coinme monde intennediaire est le monde imaginal, perpetuellement 
present dans l’intervalle creationnel du soupir de Dieu. Manifeste a celui qui, par 
1’imaginal, souleve le voile de l’oscillation apparitionnelle de l’Unifique, l’imaginal peut 
justement separer, dans un processus reciproquement contradictoire, la verite litterale de la 
verite symbolique. L’imaginal seul peut supporter le processus theophanique et 
theopathique tel d’Ibn al-'Arabl l’envisage, une creation perpetuelle et ascension 
perpetuelle ramenant a l’etemel present de la presence humaine coinme presence divine' . 
II s’agit d’un monde dans lequel l’Apres-monde est d’ores et deja Manifeste a celui qui 
souleve le voile de la causalite et transmute l’histoire en hierohistoire. 


3 ETHIQUE THEOMORPHIQUE 


Maintenant que nous comprenons mieux la structure metaphysique de la prophetologie 
akbarienne, nous entrons dans l’aspect ethique de cette metaphysique. Cette connaissance 
prophetique leguee de generation en generation a permis de developper des manieres d’etre 


365 CORBIN, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, p. 217 

366 Ibid., p. 220. 

367 Sur l’idee de theopathie et du Dieu pathetique, Ibid., p. 131-139. 

368 Cet aspect semble repondre a l’idee de la naissance perpetuelle de Dieu dans Fame des croyants. Voir 
infra, chap. V, 2.1 La naissance de Dieu, p. 147. 
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pour actualiser experientiellement la conception metaphysique. Saisir intellectuellement ces 
processus ne veux pas toujours dire qu’on tente de les mettre en application dans sa 
pratique spirituelle. Par les prophetes, il est possible a l’humain de decouvrir la voie qui 
mene a Dieu. Ce sera le role de ce que nous appelons T ethique theomorphique, car ce qui 
est ethique Test a l’instar de l’image de Dieu. Si l’humain peut tenter d’integrer les Noms et 
Attributs de Dieu, c’est justement a cause de 1’exemplification prophetique. Le croyant sur 
ce chemin, vise alors la figure du Parfait Humain ( al-insan al-kamil, jUA't) en 
entament un voyage « vers » Dieu, qui n’est en realite, que « de » Dieu, et qui, par 
T integration de cette double modalite, devient ipso facto un voyage « en » Dieu. La quete 
du Parfait Humain et le voyage « vers », « de » et « en » Dieu sont les deux elements 
centraux de l’ethique akbarienne. Le but du Parfait Humain est d’integrer la dimension 
prophetique a l’etre de sa personne. Enlin, pour y arriver le role de la priere coniine moyen 
de concentrer les forces de fame pour reussir a atteindre cet ideal du Parfait Humain est 
essentiel et fera l’objet du troisieme point que nous developperons par rapport a l’ethique 
theomorphique. 

3,1 Le Parfait Humain 

Au coeur de nombreuses querelles theologiques et juridiques, la quete du Parfait Humain 
(< al-insan al-kamil , cWSll sera de reconnaitre l’Unite de Dieu en toute chose, de 

reconnaitre que « Tout est Lui » tout en respectant le principe general du « Lui-pas-Lui » 
huwa la huwa (> V >). Cependant, faire cela mene a certaines apories. La question du 
blamable est l’aporie classique de ce probleme de l’unite de l’etre. Si tout est Dieu, le 
blamable est aussi une manifestation de Dieu . Et comine Dieu est bon, le blamable aussi 
est bon. C’est effectivement l’aporie ethique de reconnaitre que « Tout est Dieu ». Utilisant 
ce sophisme, certains soufis se sont permis des ecarts de conduite considerable par rapport 
a la sharVah Mais comine le souligne William Chittick « no one has proclaimed the 

absolute necessity of observing the Shariah with greater vigor than Ibn al- Arabl. » La 
question reste alors de savoir comment Ibn al-‘ArabI reussit a concilier sa pensee 
metaphysique avec les contraintes de la vie sociale et de la loi revelee. La reponse la plus 

369 Sur ce probleme ethique, voir la section « Blameworthy Character Traits » dans CHITTICK, W. C., 

Imagined Worlds - Ibn cd-'Arabi and the problem of religions diversity, Albany, State University of New 
York Press, 1994, p. 46-50. 

370 Ibid., p. 39. 
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simple a cette question est peut-etre celle que Paul de Tarse donne aux Corinthiens : « tout 

'Xl 1 

est permis, mais tout n’est pas utile. Tout est permis, mais tout ne construit pas. » La loi 
et la norme sociale, surtout parce qu’elles sont aussi revelees par Dieu, doivent aussi etre 
suivies et, quoique Dieu soit toute chose, toute chose ne mene pas « directement » a Dieu. 
L’humain percoit correlativement a son niveau d’accomplissement. Ce qui apparait 
blamable a un niveau ne Test peut-etre pas a un autre. Aller vers Dieu me fait decouvrir ce 
que je suis, mon etre. Par cette decouverte de moi-meme, Tespace necessaire a la 
manifestation de Dieu ouvre a la manifestation de Dieu en moi-meme. Je suis alors un etre 
« rnfonne », car je prends fonne en m ’’informant ; en dedevenant, j’existe. Et lorsque je 
realise que Son etre et mon etre sont un seul et meme etre, je suis en Dieu. J’ai ete trouve 
parce que je me suis trouve en Lui et qu’Il s’est trouve en moi. Mon tresor cache est 
actualise, car ce qui est trouve est manifeste. Le « cache » est comme la « lumiere » actuelle 
de la potentiality divine, est comme le tiers cache . Cette ambigu'ite de la manifestation 
divine oscillant perpetuellement entre le manifeste et le cache ( huwa la huwa , > V >) ne 
donne acces a Thumain qu’a Taspect relationnel des choses. II n’y a pas une pluralite de 
chose, il n’y a qu’une pluralite de relations et « la difference des relations vient de ce a quoi 

'IH'l 

elles se rapportent, non de ce qui s’y rapporte. » Le blamable ainsi que le louable sont 
toujours temperes par Taspect relationnel des choses decoulant de Tindetermination 
primordiale. « There is nothing in the cosmos that is absolutely blameworthy or absolutely 

'X’lA 

praiseworthy, because aspects and contexts delimit each thing. » Le caractere blamable 
apparaissant dans le caractere humain doit etre transforme et utilise correctement pour 
devenir noble. Le Parfait Humain ( al-insan al-kamil, lUSII jUsyi) qui cherche a integrer les 
Noms divins de Contrariant ou de Vindicateur, par exemple, deviendrait alors un 
monstre . C’est pour cela que ces Noms doivent etre assumes dans le cadre de la shan ‘ah 
(■LjjL). Le Parfait Humain est en quete du trait de caractere incluant potentiellement tous les 
autres. Et pour atteindre cette perfectitude, il doit integrer celui de la «servitude 


371 ICo 10:23 trad, par A. Chouraqui. 

372 Pour une exemplification du tiers cache Malherbe, J.-F. et Tetreault, R., La chouette ironique - 
introduction insolite a la philosophic, Sherbrooke, GGC Productions, 2011, p. 89-96. 

373 Ibn AL-‘Arabi, M., Le devoilement des effets des voyages, trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 

374 P' 75 ’ §62 ' 

4 CHITTICK, W. C., Imaginal worlds - Ibn al- ‘Arabi and the problem of religious diversity, Albany, State 
University of New York Press, 1994, p. 47, Put. Ill, 472.23. 

375 Voir le tableau des Noms divins en annexe 2. 
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volontaire » ( servanthood) a l’instar de Jesus, qui lave les pieds de ses apotres, et non a 
l’instar de la servitude politique denoncee par La Boetie 377 . Des lors, le Parfait Humain qui 
integre la station de la servitude volontaire pourra assumer noblement 1’ aspect vengeur de 
Dieu. 

En fait, la figure du Parfait Humain soutient la structure metaphysique de la 
prophetie. Si les Parfaits Humains venaient a disparaitre, c’est la manifestation de Dieu lui- 
meme qui disparaitrait. II y a un lien direct entre la manifestation permanente de Dieu et la 
presence des temoins de cette manifestation dans leurs plus parfaites formes. Exactement 
comine Angelius Silesius a pu ecrire : « Dieu ne vit pas sans moi, je sais que sans moi Dieu 

■jno 

ne peut vivre un clin d’oeil. Si je deviens neant, il faut qu’il rende fame. » Quant a Ibn 
al-'ArabT, il a ecrit « if [Perfect] Man were to leave the cosmos, the cosmos would die. » 
La conception d’un Parfait Humain est ainsi directement liee a la structure metaphysique de 
la prophetie, car Dieu aima a etre connu et celui qui connait l’etre de Dieu reconnait sa 
propre essence cornme etant de l’etre de Dieu et se realise parfaitement dans la verite de 
l’etre de Dieu. En ce sens, cet humain est au-dela de la loi consue cornme guide, quoiqu’il 
ait certainement utilise la loi cornme guide, puisqu’il est, en tant que Parfait Humain, lui- 
meme le guide. Un guide directement guide par Dieu, non plus par la loi. C’est le voyage 
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de la peur qui permet cela, car « des que cesse cette imposition, discours du Legislateur 
sous fonne d’ordre et d’interdiction, la peur adventice quitte le serviteur. Seule reste la 
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crainte reverencielle. » Le Parfait Humain est le noble double de Dieu. Le Parfait 
Humain est preeternellement existant dans la forme de Dieu, « he coincide with the Divine 
Presence through his whole essence, and that is why all the divine names become manifest 


376 Ieshoua 1 dit : « le serf n’est pas plus grand que son Adon; l’envoye n’est pas plus grand que celui qui 
l’envoie. » Jn 13:16, trad, par A. Chouraqui. 

377 Nous pensons a La Boetie qui souligne le paradoxe de la servitude volontaire justement parce que 
1’humain n’a pas su fonder sa politique dans un fondement veritable. La servitude volontaire comme idee 
non contradictoire de la tyrannie comporte un niveau metaphysique essentiel, tandis que la servitude 
volontaire comme abandon de la liberte sert a mieux opprimer les masses. « Pour ce coup je ne voudrais 
sinon entendre comme il se peut faire que tant d’hommes, tant de bourgs, tant de villes, tant de nations 
endurent quelques fois un tyran seul, qui n’a de puissance que celle qu’ils lui donnent ; qui n’a de pouvoir 
de leur nuire, sinon tant qu’ils ont de vouloir de l’endurer ; qui ne saurait leur faire mal aucun, sinon 
lorsqu’ils aiment mieux souffrir qui lui contredire. » La Boetie (de), E., Discours de la servitude 
volontaire sous la direction de TOURNON, A., TOURNON, L. et Audegean, P., Paris, Vrin, 2002, p. 26. 

378 Angelus Silesius, L'errant cherubinique, trad, par Munier, R., 2 e ed. avec une postf. par Gerard Pfister, 
Paris, Arfuyen, 1993, p. 17. 

379 CHITTICK, W. C., Ibn ‘Arabi - heir to the prophets, Oxford, Oneworld, 2005, p. 32, Fut. II, 468.12. 

380 Sur ce que signifie les voyages pour Ibn al-‘Arab!, voir infra chap. IV3.2, Voyage et voyageur. 

381 Ibn al-‘ArabI, M„ Le devoilement des effets des voyages , trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 

p.80-81, §66. 
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within him. " » Notons au passage que la realisation de la « perfectitude humaine » passe 
par la connaissance de Dieu. Connaitre Dieu, c’est acquerir ethiquement les manifestations 
de Dieu. La connaissance dans ce contexte n’est ni abstraite ni desincarnee, et pour qu’elle 
soit reellement connaissance de Dieu, elle se doit d’etre integree cornme un etat d’etre. 
C’est la dimension ethique de la prophetie. 

Le Parfait Humain peut aussi etre associe a l’Ami de Dieu qui, cornme un miroir de 
la prophetie, pennet au prophete de realiser la prophetie qui le traverse, qu’il recoit. En ce 
sens, le shiTsme affirme que ‘All ibn Abl Talib, le premier Imam du shiTsme, est l’Ami de 
Dieu pennettant a Muhammad de se realiser cornme prophete dans Theritage qu’il laisse. Et 
parce que l’heritage offre un socle a partir duquel on peut construire et realiser la prophetie, 
plusieurs penseurs shiTtes donne la precedence de All ibn Abl Talib sur Muhammad. 
Neanmoins, le role de 1’humain aspirant a la « perfectitude humaine » est d’etre capable de 
reconnaitre la manifestation divine en toute chose, et le lieu de cet accomplissement, c’est 
le coeur ( qalb , Par la concentration des forces spirituelles dans le coeur, le Parfait 

Humain active son imagination et ouvre un acces mediateur entre son etre et l’etre de Dieu, 
dans Tintervalle du « Lui-pas-Lui ». 

La doctrine de Tunicite de l’etre ne mene pas qu’a des apories ethiques ; elle 
provoque aussi chez le Parfait Humain la glorification de Dieu a travers toutes les religions 
revelees. Ibn al-‘ArabI dit precisement: « The perfect human being worsphip God through 
every revealed religion [shar’\, glorifies Him with every tongue, and acts as a receptacle for 
His every self-disclosure. » La condition divine est condition necessaire de l’etre humain. 
Etre un etre humain, c’est aspirer a Taccomplissement de Dieu en soi, non pour soi, mais 
pour Dieu, car la fonne humaine a ete cree pour etablir cette relation, elle a ete cree pour 
permettre a Dieu de se connaitre a travers Thumain. Ceux qui ne sont pas en quete de Dieu, 
ne sont pas, pour Ibn al- Arabl, de veritables etres humains. La station de la perfection n’est 
cependant pas atteignable a toutes et a tous. Ce qui importe alors c’est d’integrer Dieu dans 
Textension complete de ses capacites divines. D’actualiser pleinement sa potentiality divine 
et, coniine chaque station contient potentiellement toutes les stations, ce qui importe est de 
s’accomplir dans la mesure de ses capacites. 


382 CHITTICK, W. C., Ibn ‘Arabi - heir to the prophets, Oxford, Oneworld, 2005, p. 32, Fut. II, 325.29. 

383 CHITTICK, W. C., Imaginal worlds - Ibn al- ‘Arabi and the problem of religions diversity, Albany, State 
University of New York Press, 1994, p. 36, Fut. II, 69.27. 
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Par rapport a 1’imagination, le Parfait Humain sait justement utiliser toutes les 
ressources de son ame, car pour soutenir son etre « en » Dieu dans l’intervalle du huwa la 
huwa (> V >) ; du « Lui-pas-Lui », la force de l’imagination est necessaire. Nous pourrions 
dire que l’etre du Parfait Humain est imaginal. Nous disons que le Parfait Humain soutient 
la connaissance de Dieu en lui-meme par la transparence de son etre a lui-meme. C’est 
done dire que la creation n’aurait plus de support sans les Parfaits Humains. Cette figure du 
Parfait Humain est done l’intervalle median et mediateur entre la connaissance et 
l’inconnaissance de Dieu, ou entre son existence et son inexistence, entre l’etre et le neant. 
L’etre du Parfait Humain est, en ce sens, proprement imaginal. C’est le liant du cosmos 
entre le microcosme et le macrocosme. Le monde imaginal correspond a l’etre des Parfaits 
Humains. 


3.2 Voyage et voyageur 


Ibn al-‘ArabI parlait des stations pour decrire les etapes du cheminement spirituel liees aux 
differents Noms et Attributs divins. Mais dans son langage le cheminement spirituel est un 
voyage, car en arabe, « voyages » a la meme racine etymologique que « devoilement». II 
dit en ce sens : « ce voyage [celui de la creation de l’ordre] a devoile son visage, indique la 
transcendance de son Maitre et produit la manifestation du monde superieur. Le voyage a 
ete appele safar parce qu’il devoile les caracteres des homines faisant apparaitre les 
caracteres blamables et louables que tout homme recele en lui. » D’ou le jeu de mots 
consonantique dans le titre du Livre du devoilement des effets des voyages ( 




II y a trois types de voyage-devoilement: le voyage « vers » Dieu, le voyage « de » 

TOC 

Dieu et le voyage « en » Dieu . II precise ensuite que « ce dernier [le voyage en Dieu] est 

T OZ" 

le voyage de l’errance et de la perplexite. » Dans ce dernier voyage « sans fin », c’est 
l’etat de « perplexite » qui est experiment^, car tout est en mouvement sans dechirure. II 
dit: « l’existence a pour origine le mouvement. » II n’y a done aucune immobility. Cette 
impermanence, rappelle d’une part la conception divine de Bohme et d’autre part la 


384 Ibn al-‘Arabi, M., Le devoilement des effets des voyages, trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 
p. 21, §17. 

385 11 dit precisement : « Les voyages sont de trois sortes et il n’y en a pas quatre. Tels sont ceux que Dieu 
reconnait : le voyage venant de Lui, le voyage vers Lui et le voyage en Lui. » Ibid., p. 4, §2. 

386 Ibid., p. 4, §2 

387 Ibid., p. 5, §3. Voir aussi p.8, §5. 
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conception heracliteenne, mais indique surtout que l’etre de Dieu, lorsque Ton voyage en 
lui, est proprement imaginal, dans l’intervalle du « Lui-pas-Lui ». L’etat relationnel du 
voyage en Dieu provoque la perplexite, car rien n’y est ce qu’il parait. Cet espace en Dieu, 
c’est le mundus imaginalis. Chittick explique : «In every case imagination is an isthmus 
between the two sides, possessing attributes of both. Hence the macrocosmic “World of 

TOO 

Imagination” needs to be described as “neither/nor” or “both/and”. » Dans la tradition 
europeenne le « neither/nor » correspond au traditionnel « ni ceci ni cela » de la theologie 
apophatique, celle de Maitre Eckhart en particulier ou encore au «Sans-Fond » 
( Ungrund) de Bohme, quoique Bohme utilise lui aussi cette expression dans L’election de 
la Grace 390 . Ce lieu de la manifestation dans l’intervalle du « Lui-pas-Lui », il semble que 
ce soit aussi le na-koja-abad OC 4^4) de SohravardI, le pays ( abad , -'J) du non-ou (nd- 
koja, Ou encore, pour reprendre l’image qu’a creee Qazi Sa'Td QommT (XVII e siecle) 
pour exprimer la nature des formes imaginales, il a dit, parlant d’un cercle : celui-ci a la 
propriety d’avoir un centre qui est simultanement son pourtour . N’est-ce pas 
effectivement un ensemble de formules decrivant tres precisement la perplexite? Le voyage 
tel que le relate Ibn al-‘ArabI s’effectue dans le mundus imaginalis dans le corps-esprit du 
Parfait Humain. Ces voyages sont compris comine des evenements de la hierohistoire, car 


388 CHITTICK, W. C., Imaginal worlds - Ibn al-'ArabT and the problem of religious diversity, Albany, State 
University of New York Press, 1994, p. 71. 

389 Eckhart, Sermons no.2, 23 et 24. 

390 11 ecrit dans L ’election de la grace : « Car on ne peut dire de Dieu qu’il soit ceci ou cela, mechant ou bon, 
qu’ll ait en lui-meme des distinctions : Car en lui-meme, 11 est sans nature, ainsi que sans Affection et sans 
Creature. » Cite par PEKTA§, V., Mystique et philosophic - Grunt, abgrunt et Ungrund chez Maitre 
Eckhart et Jacob Bohme, Amsterdam, B. R. Griiner, 2006, p. 238. 

391 CORBIN, H., Temple et contemplation, Paris, Entrelacs, 2006, p. 239. «Au flux d’information traversant 
d’une maniere coherente les differents niveaux de Realite correspond un flux de conscience traversant 
d’une maniere coherente les differents niveaux de perceptions. Les deux flux sont dans une relation 
d’ isomorphisme grace a l’existence d’une seule et meme zone de non-resistance. La connaissance n’est ni 
exterieure, ni interieure : elle est a la fois exterieure et interieure. » Les italiques sont de l’auteur. 
NlCOLESCU, B., La transdisciplinarite - manifeste, Monaco, du Rocher, 1996, p. 82. Mais plus 
precisement sur la relation entre le centre et la circonference, il est possible de retrouver la formule 
suivante en Occident: « Dieu est la sphere infinie dont le centre est partout et la circonference nulle part ». 
Cette phrase correspond a la deuxieme proposition sur Dieu du Livre des XXIVphilosophes. Hudry, F. et 
VlCTORlNUS, C. M., Le livre des XXIVphilosophes : resurgence d'un texte du IV* siecle, Paris, Vrin, 2009, 
225 p. Et ANONYME, Le Livre des XXIVphilosophes, trad, par Hudry, F., Grenoble, J. Millon, 1989, 221 
p. Mais c’est surtout Alain de Lille qui popularise cette idee en l’incluant dans sa septieme regie. Alain 
DE Lille, Regies de theologie ; suivi de, Sermon sur la sphere intelligible, trad, par FlUDRY, F., Paris, du 
Cerf, 1995, 304 p. Cette idee est aussi reprise par Pascal a la pensee 72-199 intitulee disproportion de 
I’homme. PASCAL, B., Pensees, texte etabli par Leon Brunschvicg avec chronologie, introduction, notes, 
archives de l'oeuvre et index par Dominique Descotes, Paris, GF Flammarion, 1976, p. 65. Cette meme 
phrase avec une petite modification est aussi reprise par Nicolas de Cues. COUNET, J.-M., Mathematiques 
et dialectique chez Nicolas de Cuse, Paris, Vrin, 2000, p. 169-171. 
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ce « sont des ponts et des passerelles edifies pour que nous passions dessus vers nos 

, 39? 

essences et nos propres etats. ~ » 

Ceux qui voyagent en Lui sont de deux types indique Ibn al- ArabT. « L’un a voyage 
en Lui par le moyen de la reflexion et de 1’intellect et s’est ecarte de la voie inevitablement 
[..L’autre groupe a ete emmene en voyage en Lui. Ce sont les envoyes, les prophetes, les 
elus d’entre les saints coinme ceux qui ont connu la Realite parmi les maitres soufis. » 
C’est done dire que pour voyager en Lui, il faut avoir ete choisi. II ne s’agit pas d’un acte 
de volonte et c’est justement cette volonte qui perd le philosophe rationnel. Aucune 
reflexion rationnelle ou intellectuelle n’arrive a saisir Dieu, il faut etre humble devant 
l’inconnaissable, d’ou le fait « qu’un serviteur ne peut s’embellir d’une parure plus belle et 
plus somptueuse que l’excellence de sa servitude. 394 » Il dit encore : « le Puissant n’est pas 
vu ainsi par celui qui detient une plus grande puissance, seul un etre humble peut le voir 

• 395 

ainsi. » 

Le qur an lui-meme est un voyageur; il ne fait pas que relater passivement les 
diverses realites des voyages. D’abord le qur an est descendu dans la Nuit du destin et cette 
realite archetypique reproduit le schema suivant: l’humain qui est en Dieu trouve le qur'an 
dans son coeur. Ibn al- ArabT dit: « la nuit du destin qui perdure en realite pour le serviteur, 
n’est autre que son ame devenue pure et sans tache. » En ayant totalement integre et 
memorise le qur‘an, celui qui se deplace physiquement dans le monde trouvera toujours le 
qur‘an et c’est cette interiorisation qui lui pennet ensuite d’imiter les voyages relates en 
celui-ci. « Si quelqu’un affinnait: Dieu a fait descendre sur moi le Coran, il ne mentirait 
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pas, car le Coran voyage sans cesse vers le coeur de ceux qui le retiennent. » Alors, tout 
coinme les cycles de la prophetie, la progression du voyage jusqu’au coeur de Dieu, dans le 
coeur humain, est exemplifiee par les voyages qui ont ete effectues par les prophetes. C’est 
la presence de la parole de Dieu en soi, du qur‘an en soi qui transforme la realite de 
l’humain. Et lorsque le qur ‘an est present autant dans la memoire que dans le coeur, que 
celui qui l’accueille y a voyage et l’a completement devoile a son coeur, cet humain a fait 
descendre le qur ‘an dans son coeur, a 1’instar de la Nuit du destin. Cet humain est peut-etre 


392 Ibn al-‘Arabi, M., Le devoilement des effets des voyages, trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 
p. 56, §45. 

393 Ibid., p. 10, §7. 

394 Ibid., p. 57, §46. 

395 Ibid., p. 66, §53. 

396 Ibid., p. 22, §18. 

397 Ibid., p. 24, §19. 
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devenu un Parfait Humain, car l’humain qui porte sans voile le qur'an dans son coeur 
prodigue, en un sens, directement la parole de Dieu. Le Shaykh al-akbar indique : 
«l’Homme total selon la realite essentielle, est le Coran incomparable descendu de la 

-5QO 

presence de soi-meme vers la Presence de son Existenciateur. » Pour y arriver le 
voyageur doit se soumettre a Dieu : « en contrepartie de cette servitude totale qui confere la 
connaissance parfaite, Dieu l’honora en ne lui attribuant pas un de Ses Noms qui l’aurait 
conditionne. [...] Quand le serviteur est eleve sous tous les aspects et honore, sa servitude 
est affranchie de toutes les qualites dominicales, seigneuriales et divines. 399 » Cet humain 
comine Parfait Humain exprime alors la parole prophetique, telle qu’elle doit etre 
reentendue aujourd’hui. L’ethique est alors parfaitement prophetique et, meme si elle 
apparait etre en contradiction avec la Loi litterale, la preeminence de Dieu n’est jamais 
mise en cause. Cependant l’integration actuelle de cette henneneutique prophetique 
commande une philosophic prophetique, meme si elle genere des contradictions apparentes. 
Celles-ci sont en realite des contradictions realisees : car « c’est celui qui porte un jugement 
qui se trompe, non ce que percoivcnt les sens. 400 » Cette situation amene le voyageur a etre 
attentif a tous les signes de Dieu et a developper une henneneutique toujours ethiquement 
realisee dans le coeur du voyageur. Cette henneneutique pennet alors de separer le bon 
grain de l’ivraie. 

Et parce que Dieu produit continuellement des signes, visibles seulement a celui qui 
a le coeur pur, plusieurs confondent signes divins et evenements insolites. Ibn al- ArabT 
indique que cette connaissance des signes de Dieu est attribuable a Adam qui, « grace a la 
desobeissance et son voyage, a acquis la connaissance des noms de son Seigneur et des 
effets produits par eux, ainsi que leur contemplation, tel le Pardonnant et le pardon, qu’il 
ignoraitjusqu’alors. 401 » Sa descendance pouvant ainsi poursuivre sur le chemin vers Dieu, 
elle acquit encore bien d’autres secrets qu’Adam ignorait. Par cet acquit genealogique et 


398 Ibid., p. 24-25, §21. 

399 Ibid., p. 29, §23. 

400 Ibid., p. 31, §24. Indiquons que pour Ibn al-‘ArabI le coeur est aussi un sens et que les sens ne se reduisent 
pas aux cinq sens. Le sens premier de la perception chez Ibn al-‘ArabT c’est d’ailleurs l’imagination. 11 dit 
: « l’imagination [...] per?oit ce qu’elle perfoit par sa lumiere sans posseder de jugement [...]. Or l’erreur 
ne peut etre imputable a l’imagination. Rien ne peut done etre denature en elle! Plus meme, elle est 
entierement fondee! » Ibn AL-‘ArabI, M., De la mort d la resurrection : chapitres 61 a 65 des Ouvertures 
spirituelles mekkoises, trad, par GLOTON, M., Beyrouth, Al-Bouraq, 2009, p. 151. Put. LXIII, 7. La 
relation entre les sens et le jugement proposee par Ibn al- Arabl fait aussi penser a ce que disait Epicure, 
supra, p. 66. 

401 Ibn al-‘ArabI, M., Le devoilement des effets des voyages, trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 
p. 39, §30. 
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prophetique Enoch comprit, par la contemplation des astres, la mecanique du secret de la 
separation du monde engendre et du monde engendrant et «sut que Dieu allait 
ineluctablement faire descendre une quantite d’eau immense et un deluge general. 402 » Ce 
que reQoit alors Enoch : c’est «la station de pole et la Constance. [...] Celui qui, coniine 
Enoch, voyage vers le monde de son coeur, voit le monde angelique le plus grandiose et a 
lui se manifeste la theophanie du monde supreme de la Toute-Puissance. [...] II fait la 
difference entre 1’esprit de beaucoup et 1’ esprit de peu, rend a chacun son du, a 
connaissance des degres de ses propres antes inferieures et de ses esprits superieurs, de la 
fa?on dont les consequences jaillissent des principes et comment les consequences 
retournent a leurs principes, ainsi que la forme de l’univers et la sagesse divine qui preside 
au cycle et autres connaissances semblables. 403 » Le voyage de Noe est alors possible. 

Ce voyage est tres caracteristique et different des autres par sa caracteristique 
alchimique. Nous y revenons plus precisement infra, mais pour le moment retenons 
simplement que « celui qui accomplira le voyage de Noe connaitra certaines des sciences 
relatives au monde intermediaire et creaturel. C’est au cours de ce voyage que l’on apprend 
le Grand CEuvre. C’est pourquoi ce dernier s’acheve par la Generosite qui est sa raison 
d’etre. 404 » L’alchimie dans l’oeuvre d’Ibn al-‘ArabI tient une place importante. Deux types 
d’alchimies peuvent etre mentionnes : il y a l’alchimie des lettres et l’alchimie proprement 
dite. La science des lettres, explicitee dans le deuxieme chapitre des Futuhat 405 , n’est pas 
qu’une science, c’est une alchimie. Cette alchimie des lettres rappelle les exegeses 
kabbabstes qui transmutent completement la lecture. Les textes prennent alors des 
dimensions insoupconnccs comine l’eau, le mercure et le feu prennent des dimensions 
insoupconnccs dans l’alchimie plus traditionnelle 406 . 

Poursuivons sur ce qu’apportent les differents voyages exemplifies par les differents 
prophetes. 

Ibn al- ArabT indique dans le voyage de la guidance d’Abraham quelques details par 
rapport au monde intermediaire, au mundus imaginalis. II dit: «celui qui cherche a 
accomplir ce voyage de la guidance accordee par Dieu, qu’il realise pleinement le monde 


4U - Ibid., p. 44, §35. 

403 Ibid., p. 45, §36. 

404 Ibid., p. 51, §40. 

405 Voir l’excellent chapitre de Denis Gril « La science des lettres » Ibn AL-‘ArabI, M., Les illuminations de 
la Mecque, trad, par CHODKIEWICZ, M., Paris, Albin Michel, 1997, p. 167-282. 

406 A notre avis, l’alchimie des lettres pourrait servir de plan de convergence a l’etablissement d’un dialogue 
fecond au sein des differents esoterismes traditionnels qui utilisent pour la plupart l’alchimie. 11 s’agit 
cependant d’une enquete qui depasse largement notre domaine de connaissance. 
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de son imagination, ou les realites superieures doivent descendre sur lui. La difficult^ de 
cette etape vient de ce qu’elle est un lieu de passage, non recherche pour lui-meme, mais 
pour ce qui doit s’y accomplir. 407 » Ce qui est « non recherche pour lui-meme » doit done 
advenir par lui-meme ; c’est le sens de la servitude volontaire. L’humain qui acquiert 
1’experience de son monde comme monde de Dieu, coniine un espace intermediate et 
imaginal, peut meme remonter du monde imaginal au monde des principes de Dieu, a celui 
des realites superieures 408 . Ceci est possible a condition bien sur qu’il n’oublie jamais et 
realise que «c’est dans les formes sensibles que Limagination laisse apparaitre les 
principes intelligibles (ma ‘ am) et cette disposition constitue sa limite 409 » C’est 
l’exemplification offerte par le voyage de Loth vers Abraham. Ibn al- ArabT explique ce 
voyage, lui-meme relatif a sa propre experience, car il « n’en parle qu’en visant ma [sa] 
propre essence et non l’exegese de l’histoire survenue a ces prophetes. 410 » Cette 
exemplification du passage du monde imaginal au monde des realites superieures est un 
voyage qui fait voyager de nuit (surd, 41 'ls jL) et qui est porte par un secret qui fait entrer 
dans le secret. Precisement, il dit: «le voyage de nuit (surd), voyage dans le non- 
manifesto, parce que ce terme ne s’emploie que pour la marche de nuit. » Il s’agit d’un 
voyage que l’on pourrait rapprocher de celui de saint Jean de la Croix dans la Nuit obscure 
de la Montee du Carmel 413 . 

L’ultime voyage apres celui de la « peur » entendue par Ibn al-‘ArabI comme une 
« crainte reverencielle », est celui de la mefiance. Pour bien saisir le sens et la portee du 
mot « mefiance », il faut peut-etre le rapprocher d’une des etymologies du mot religion. Il 


407 Ibn al-‘Arabi, M„ Le devoilement des effets des voyages, trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 
P- 52, §42. 

408 Ibid., p. 53, §43. 

409 Ibn AL-‘ArabI, M., De la mort d la resurrection : chapitres 61 a 65 des Ouvertures spirituelles 
mekkoises, trad, par GLOTON, M., Beyrouth, Al-Bouraq, 2009, p. 149, Fut. LX1II, §7. 

410 Ibn AL-‘ArabI, M„ Le devoilement des effets des voyages, trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 
p. 56, §45. 

411 Denis Gril explique, en note : «Sura est de meme racine que isrd ’ “voyage nocture”, toutefois la forme 
verbale de ce dernier terme comporte en plus l’idee d’etre emmene en voyage. » Ibid., p. 56 n.l. 

412 Ibid., p. 56, §44. 

413 « Pour trois raisons, nous pouvons appeler nuit ce passage de Tame a Bunion divine ; La premiere, en 
raison de l’etat d’ou Tame sort, parce que l’appetit doit etre prive de toutes les choses du monde qu’il 
possede, en negation de toutes ; cette negation et cette abandon sont une espece de nuit pour tous les sens 
de l’homme. La deuxieme vient du moyen ou du chemin que Tame doit prendre pour arriver a cette union, 
qui est la foi laquelle pour l’entendement est aussi obscure qu’une nuit. La troisieme vient du terme ou elle 
va, qui est Dieu, lequel ni plus ni moins est une nuit obscure en cette vie. Ces trois nuits doivent passer par 
Tame, ou pour mieux dire, Tame doit passer par elles, pour parvenir a Bunion avec Dieu. » SAINT JEAN DE 
LA CROIX, Oeuvres completes, trad, par BORD, A., Paris, Tequi, 2003, p. 230-231, Montee du Mont 
Carmel, Livre I, chap. II, §1. 
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s’agirait ici de l’attention scrupuleuse decrite par Ciceron pour expliquer l’origine du mot 
religion 414 . Cette etymologie est a rapprocher du voyage de la mefiance d’Ibn al- Arabl et 
elle donne un appui experientiel a rorigine etymologique avancee par Ciceron et 
corroboree par Benveniste 415 . En effet, pour Ibn al-‘ArabI, parce que Dieu est 
inconnaissable, l’humain doit apprendre a s’en mefier ; il doit faire preuve d’une attention 
scrupuleuse. C’est la mise en garde du qur'an qu’a relevee le shavkh : « “Et Dieu vous 
engage a vous mefier de Lui et Dieu est compatissant pour ses serviteurs.” (3 : 30). Par 
compassion, II nous a mis en garde contre Lui, car “il n’est rien qui Lui soit semblable” 
(42 : 11) ; Il n’est jamais connu que par l’impuissance a Le connaitre. 416 » Ceci revient a 
dire que le voyage de la me fiance conduit a l’ouverture du monde des realites superieures. 
« C’est a partir de ce voyage que l’on connait les orients des lumieres et les levers des 

417 

croissants secrets. » 

La mefiance sauvegardant de l’erreur le voyageur, il peut alors contempler la 
sagesse divine et eviter les pieges de l’anthropomorphisme, de l’associationnisme et de 
l’abstractionnisme . Il est alors apte a guider les humains et a transmettre la parole de 
Dieu. La conclusion du Livre du devoilement des effets des voyages indique parfaitement la 
portee ethique des connaissances acquises lors des voyages en Dieu. 

Si le serviteur realise la qualite attachee a cette station [celle de la mefiance], Dieu le prendra par la main en 
toute chose et le guidera vers son salut. Il revolt le don miraculeux de marcher sur les eaux, d’echapper aux 
ennemis, qu’ils soient hommes ou esprits, et de voir leur aneantissement. Ce voyage produit comme effet la 
proximite divine doublee de la felicite eternelle. Dans cette station, celui qui accomplit ce voyage est a l’abri 
de tout ce dont il se mefie et qui risque de le couper de cette felicite. Quand bien meme l’attaqueraient tous les 
habitants de la terre, il les vaincrait et l’emporterait sur eux. Le devoilement dont il est gratifie lui donne acces 
aux plus mysterieux des secrets, car sa lumiere dissipe tout doute et ignorance, abolit toute illusion et 
mensonge et donne a fame courage, intrepidite et force. L’homme y accomplit par son energie spirituelle ce 
qu’il ne pourrait accomplir autrement en dimension et en nombre. Toutefois celui qui entreprend ce voyage 


414 II y a une triple etymologie possible du mot religion. D’abord la proposition de Ciceron (106-43 av. J-C.) 
ou relegere ( re-legere ) relire signifie faction subjective d’un humain qui a un souci rituel, une attention 
scrupuleuse dans facte rituel. CICERON, La nature des dieux, trad, par Auvray-Assayas, C., Paris, Les 
Belles Lettres, 2009, Livre second, chap. XXVII. Il y a ensuite le verbe religare de ligare dont f origine 
donnee par Lactance (250-325) dans les Institution divine (Divinae institutiones ) et signifie relier. 
LACTANCE, Intitutions divines, Livre IV, trad, par MONAT, P., Paris, du Cerf, 1992, chap. XXVIII, 3-16, p. 
230-237. C’est Porigine la plus usuellement rapportee. Enfin, il y a la proposition de saint Augustin (354- 
430) qui dans la Cite de Dieu (Cevitate Dei, livre X, chap. Ill) donne Porigine de religion a religere qui 
signifie rechoisir. 

415 II est possible de se rapporter a la discussion de Benveniste. BENVENISTE, E., Le vocabulaire des 
institutions indo-europeennes, sommaires, tableau et index etablis par Jean Lallot, 2 vols, Paris, de Minuit, 
1969, vol. II, p.267-273. 

416 Ibn al-‘ArabI, M., Le devoilement des effets des voyages, trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 
p. 83, §69. 

417 Ibid., p. 85, §70. 

418 Corbin parlait d’anthropomorphisme naif, par opposition a Panthropomorphose divine suscitee par le 
theophanisme. CORBIN, H., En Islam iranien, aspects spirituels et philosophiques - Le Shi'isme 
duodecimal, 4 vols, vol. 1, Paris, Gallimard, 1971, p. 21, 55, 281 et 289. 
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est pris des l’abord d’inquietude naturelle, de “resserrement de poitrine” et de peur parce qu’il constate au 
debut de sa route sa propre faiblesse et la force de cette station. La faiblesse et l’abaissement qui lui sont 
inherents lui procurent dignite et force. La science de l’exterieur et de l’interieur lui est devoilee et plus rien 
ne lui reste cache. Dieu le prend en charge et l’assiste quand il sort de cette station pour guider et diriger les 
hommes. 11 lui annonce son bonheur futur pour le rassurer et l'inciter d’avantage a transmettre le message, car 
la peur Ten empeche et le manque de courage Ten detourne. Mais Dieu assiste ce voyageur qui en ressent 
reconfort et appui. Enfin, il revolt Largument decisif, la force et le triomphe sur ses adversaires. “Et Dieu dit 
la verite et 11 guide sur la voie.” 419 


* * 

En conclusion, si le inonde itnaginal correspond a l’etre du Parfait Humain, le voyage 
correspond a la fonne personnalisee de cet accomplissement. Cointne nous l’avons enonce, 
la genealogie prophetique est essentielle pour saisir la doctrine de l’unicite de l’etre. Et 
parce qu’Ibn al- Arabl a le loisir de parcourir cette genealogie, n’a-t-il pas atteint la station 
(maqdm) de la « force imaginale » (quwwat al-khayal) a tnoins de 20 ans et n’est-il pas le 
Sceau de la saintete specifique, qu’il rend accessible et comprehensible a travers le recit de 
ses propres voyages, les effets des voyages. L’experience spirituelle cointne voyage cointne 
devoilement de l’etre divin duquel l’humain est issu, necessite un espace dans lequel le 
voyage s’effectue, sans que le voyageur se deplace. Le voyage, e’est un etat intermediate 
dans l’interstice ou dans l’intervalle du Soupir compatissant (barzakh, f jA). Dans cet etat 
transitoire, le croyant peregrine et rencontre sur son chetnin les Figures divines ou les 
autres humains en quete de la perfectitude. Ainsi, chaque station est un voyage. Ces 
voyages mystiques sont caiques sur la Nuit du destin ; elle en est l’archetype. Les voyages 
du peregrinant cheminant sur la route de la perfectitude humaine imitent ( hikaya , la 

Nuit du destin. 

Le livre des illuminations de la Mecque pose tres justement la condition sine qua 
non du passage de la potentialite a l’actualite, e’est-a-dire de ce qui peut motiver le 
voyageur a se rnettre en route. Le Shaykh al-akbar dit: « si l’imaginal ( khayal ) n’etait nous 
serions encore dans la potentialite (‘ adam ). En nous alors, tendance ( gharad) et desir 
(watar) ne s’accompliraient. 420 » L’imaginal est done une force desirante. De la nous 
pourrons faire le lien avec l’oeuvre de notre cher theosophe Jakob Bohtne qui joint aussi, 
sur un certain plan, imagination et desir . Le desir est un rnoteur central autant chez Ibn 


419 Ibn AL-‘Arabi, M., Le devoilement des effets des voyages, trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 
p. 85-86. 

420 Ibn AL-‘ArabI, M., De la mort a la resurrection : chapitres 61 a 65 des Ouvertures spirituelles 
mekkoises, trad, par GLOTON, M., Beyrouth, Al-Bouraq, 2009, p. 139. 

4 ~' En lisant la conference de Jean-Frangois Marquet intitulee Desir et imagination chez Jacob Boehme, nous 
nous sommes rappele la traduction du cent soixante-dix-huitieme chapitre des Ouvertures spirituelles 
mekkoises. De la nous avons reflechi a ce qu’appelle l’imagination et fait apparaitre le desir. Cela nous 
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al-‘ArabI que chez Jakob Bohme. En effet, c’est le desir de Dieu de se connaitre qui genere 
le monde et sans ce desir primordial, sans le soupir compatissant de Dieu, le monde serait 
reste dans une pure potentiality 

3.3 Amour et priere 

La question, a savoir comment entreprendre un voyage en Dieu, reste entiere. Nous avons 
mentionne que le porteur du qur'an dans son coeur etait deja en chemin. Le fait d’avoir 
interiorise le verbe de Dieu ouvre aux voyages en Dieu. C’est un indice important sur la 
maniere d’entreprendre un voyage en Dieu, car pour dire Dieu, il faut simplement reciter le 
qur an. La recitation est a la mise en action de la parole prophetique et elle est mise en 
action par la priere qui est le jalon par lequel est mise en action l’ethique theomorphique 
d’Ibn al-‘ArabI. Les hautes doctrines metaphysiques liees a l’unicite de l’etre compris 
cornme pantheisme ou monisme au sens que la philosophic modeme et europeenne a 
donnee a ces mots, ont rendu difficilement comprehensible l’absolue necessity de la priere 
pour Ibn al- ArabT. Reiterons quelques preceptes avant d’expliquer comment agit la priere. 
Le theophanisme est issu du desir que Dieu avait de se connaitre lui-meme et c’est 
l’imagination Divine projetee dans Son Desir de se connaitre qui a existencie le monde. 
L’imagination divine et creatrice a genere les differents plans d’existence. Dans chacune de 
ces presences de Dieu a lui-meme, il y a toujours une « bi-unite dont les deux tennes sont 
en rapport d’action et de passion » sans jamais que l’univers soit l’un ou l’autre des 
tennes, mais leur rapport. C’est le rapport de Dieu a lui-meme qui soutient le rapport de 
l’humain a Dieu. La priere, c’est la mise au present de ce rapport. C’est done dire que 
l’accomplissement de la sagesse prophetique passe par faction de la priere. Ibn al-‘ArabI 
explique cette situation en affirmant: « quant au troisieme tenne, qui acheve [le temaire 

423 

exprimant] la singularity primordiale [la sagesse mohammedienne], c’est l’oraison. " » La 


permet meme de relire plus positivement de nombreux passage ou sont liees les questions de tentation, de 
chute et d’imagination chez le philosophe teutonique. Nous nous doutions qu’une interpretation non 
metaphysique de la desirance puisse porter prejudice autant a l’ceuvre d’tbn al-‘ArabI qu’a celle de Jakob 
Bohme. Une interpretation litterale de ces questions, quoiqu’elles aient pu etre influence par l’ambiance 
morale de leur temps respectif, ce qui teinte peut-etre plus Bohme qu’Ibn al-‘ArabT, mene droit a une 
interpretation moraliste et moralisante de ces passages. 

422 CORBIN, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, p. 238. 

423 Ibn AL-‘ArabI, M., La sagesse des prophetes, trad, par BURCKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 212. 
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priere comme oraison theophanique, la priere creatrice comme instrument de 
l’accomplissement Divine, institue l’achevement de la sagesse prophetique de Muhammad. 

La priere theophanique ou creatrice ne consiste pas a demander a Dieu ceci ou cela, 
elle appelle Dieu a etre present dans le rapport realise de la priere. La priere n’est pas 
l’esperance d’une intercession de Dieu en sa faveur, la priere met en exergue le mode d’etre 
par lequel Dieu se manifeste a lui-meme. La priere est le moyen « de faire exister, c’est-a- 
dire de faire apparaitre, “voir” le Dieu qui se revele, non pas, certes, de le voir dans son 
Essence, mais de le voir sous la forme que precisement il revele en se revelant par cette 
fonne et a elle. 424 » La realite de la priere comme mode d’etre unitif du rapport bi-unitaire 
de Dieu se passe alors dans la hierohistoire et est probablement le mode d’action primordial 
de celle-ci. 

La reciprocite unitive de l’etre du createur dans la creature s’exprime par la meme 
image chez Ibn al-‘ArabI et Jakob Bohme, de meme que chez Maitre Eckhart et Nicolas de 
Cues 425 . Le symbolisme utilise est celui de l’oeil, du regard, de la vision et du reflet. Une 
concordance qui indique que les racines de la reciprocite unitive de l’etre sont presentes 
autant dans la tradition chretienne qu’islamique. Ibn al-‘ArabI dit: 

Quant a sa qualite d’homme, elle designe sa nature synthetique (contenant virtuellement toutes les autres 
natures creees) et son aptitude a embrasser toutes les Verites essentielles. L’homme est a Dieu ( al-haqq ) ce 
qu’est la pupille a l’oeil, la pupille etant ce par quoi le regard s’effectue ; car pour lui (c’est-a-dire par 
rhomme universel) Dieu contemple Sa creation et lui dispense sa misericorde. [...] ainsi l’homme se voit 
confier la sauvegarde divine du monde. 426 

Jakob Bohme dit: 

Tout etait fait pour l’amuser, il n’y avait pas de sommeil en lui, la nuit n’etait pour lui que le jour car il voyait 
avec des yeux glorieux dans sa propre lumiere ; Thomme interieur, ceil interieur, voyait a travers l’exterieur ; 
de meme que dans l’autre monde nous n’aurons pas besoin de soleil, car nous verrons dans la vision divine, 
dans la lumiere de notre propre nature. 427 

Ce symbolisme represente la quintessence de ce qui est vu par la priere. 

De plus, l’accomplissement Divin dans l’oeuvre d’Ibn al- ArabT est tres souvent 
rapporte a la relation de l’amant et de l’aime et comme nous l’avons deja dit ce rapport est 


424 CORBIN, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, p. 260. 

425 Maitre Eckhart dit: « L’oeil dans lequel je vois Dieu est le meme oeil dans lequel Dieu me voit. Mon mil et 
Emil de Dieu sont un seul et meme oeil. » ECKHART, Trades et sermons, trad, par DE Libera, A., 3 C ed., 
corr. et mise a jour, Paris, Gamier Flammarion, 1995, Sermon 12, p. 295-300. Tandis que Nicolas de Cues 
affirme : « Seigneur, tu vois et tu as un oeil. Tu es un oeil, toi pour qui avoir, c’est etre. En cela, tu refletes 
toutes choses en toi. Si en moi le regard etait un oeil, comme il Test en toi, mon Dieu, alors je verrais 
toutes choses en moi. » CUES (de), N., Le tableau, ou, La vision de Dieu, trad, par MlNAZZOLl, A., Paris, 
duCerf, 1986, p. 48. 

426 Ibn AL-‘ArabI, M., La sagesse des prophetes, trad, par BURCKHARDT, T., Paris, Albin Michel, 1974 
[1955], p. 27. 

427 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vois, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 190, chap. XVIII, §13. 
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supports par le hadith : «j’etais un tresor cache et j’ai aime a etre connu. Alors j’ai 

cree les creatures afin de devenir en elles l’objet de ma connaissance. " » Cela explique 

aussi la double priere, celle « de Dieu » qui aima a etre connu, et « de l’humain » qui aima 

a le connaitre parce que Dieu aima a etre connu 429 . Tout comine le voyage « en » Dieu 

suscite un etat d’errance et de perplexite, Tamoureux de Dieu est lui-meme sujet au 

paradoxe de la perplexite lorsqu’il accomplit cet etat d’union par la priere : 

l’amoureux de Dieu est persuade d’obtenir Turnon tout en sachant que Dieu n’est ni conditionne ni qualifie 
par un lieu vers lequel 11 tendrait, car la Realite de l’Etre vrai ne l’admet pas. Dieu en parle ainsi : Ou que 
vous vous tourniez. Id est la Face de Dieu (Coran II, 115). Lui est avec vous ou que vous soyez (Coran LVII, 
4). 430 

La priere met en action les forces spirituelles necessaires au soutien de la manifestation 
divine comine contre partie de T existence humaine et T emotion garante de cette pratique 
unitive de la priere, c’est Tarnour. Nous oserions tnenie dire que prier, c’est aimer et 
qu’aimer, c’est prier, car Tarnour de Tamoureux postule necessairement Tarnour de l’aime 
sans lequel Tarnour de Tamant n’a pas de realite concrete. C’est Texistence concrete de 
Dieu dans Thumain qui justifie la presence reelle et effective, hie et nunc, de Dieu dans la 
priere. Certes tout cela se passe dans le tnonde imaginal, mais la realite de cet espace 
depasse de loin l’idee d’une creation subjective. La priere concretise la paradoxalite bi- 
unitive de la creation engendrant comine dans le voyage en Dieu un etat de perplexite. La 
priere est alors un acte volontaire de mise en tension du double tenne antinomique de Dieu. 

La priere fait done appel a une force spirituelle qui pennet de soutenir l’acte de 
contemplation des Noms et Attributs de Dieu. L’organe de la priere est alors le coeur qui ne 
peut prier que s’il est embrase d’amour. Corbin dit a ce sujet: « Torgane de la priere, c’est 
le coeur 431 ». Les chants d’amour decries par Ibn al-‘ArabI resultent d’un amour ardent de 
Dieu qui, s’il apparait contradictoire, est bien parce que Dieu aima d’abord sa creature, ce 
qui permit a Thumain d’aimer ; et c’est cette relation d’amour entre Tamant et l’aime que 
revele Tarnour qu’a Dieu pour sa creature. 

Pour revenir a la question de la priere, celle-ci correspond alors a Taction de 
Tarnour; prier c’est aimer Dieu par Tarnour qu’il offre Lui-meme dans Taction 
contemplative toujours preeternelle et actuelle. L’amour de la Beaute pennet de racheter 


428 CORBIN, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, p. 133. 

429 C’est ce que Corbin indique lorsqu’il dit « la Priere de Dieu aspirant a sortir de son inconnaissance et a 
etre connu [et...] la Priere de l’homme, elle, realise cette theophanie, parce que c’est en elle et par elle que 
la “Forme de Dieu” {surat al-Haqq) devient visible au coeur ». Ibid., p. 260. 

430 Ibn AL-‘ArabI, M., Traite de Tarnour, trad, par GLOTON, M., Paris, Albin Michel, 1986, p. 147. 

431 CORBIN, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arabi, Paris, Entrelacs, 2006, p. 261. 
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l’etat de purete originelle de Dieu en assumant les determinations ethiques de Dieu comine 
les siennes. Aimer, c’est aller vers Dieu ; etre aime, c’est etre aitne de Dieu. Mais sous cette 
relation de l’amant et de l’aime, entre ce que je rccois et je donne, il y a un parfait equilibre 
qui ouvre un lieu ou le temps devient espace, qui ouvre et soutient le mundus imaginalis 
connne creation perpetuelle . Un lieu ou l’aspect temporel « vers » Dieu ou « de » Dieu 
n’est plus. C’est un espace « en » Dieu. Le mouvement est infini et le coeur s’embrase 
d’amour, non plus destine a quelque chose, mais nourrissant l’etre d’amour avec lequel 
Dieu nous a lui-meme crees. L’amour n’est plus directionnel, mais il nourrit Dieu en nous, 
nourrissant nos ames au passage. 

4 Perspectives conclusives 

La communication prophetique, la realisation spirituelle thematisee par l’ethique 
theomorphique et le barzakh comine lieu de l’intervalle necessaire a la realisation 
spirituelle commandent une conception de l’imagination comine acte de connaissance et 
espace de realisation. L’ethique theomorphique ou le contemplant realise qu’il n’est que le 
contemple, 1’instance avec laquelle Dieu se contemple dans sa propre imagination. Tout 
cela tnene a une double comprehension de 1’unite : comine unifique du point de vue de 
Dieu et unificateur du point de vue de l’humain. L’importance de ces notions et de 
Timagination ne fait aucun doute dans la pensee d’lbn al-‘ArabI. Plusieurs pages devraient 
encore etre ecrites pour completer sa conception de l’imagination, mais sur ce sujet les 
deux ouvrages de William Chittick sur la question de 1’ imagination dans son oeuvre sont 
des references incontestables. Par rapport a la perspective comparative qui nous occupe, la 
recherche pourrait se poursuivre autour de la doctrine du salut. Pourquoi rechercher et 
explorer les mondes spirituels si ce n’est pas pour assurer le salut de son ame ? Comment 
guider le chemin du retour de Tame a Dieu ? C’est la doctrine du salut qui est alors le 
centre de la quete spirituelle qui est la motivation de 1’action. C’est done en structurant une 
lecture de la doctrine du salut que Ton pourrait peut-etre ouvrir la comparaison avec 
Bohme. La reflexion sur la salvation de Tame permettrait ainsi de faire le lien entre Bohme 
et Ibn al-‘ArabI; elle resoudrait probablement par le fait tneme l’ecart que nous avons 
souleve autour de la question du mal. 

4,2 Sur cette question de creation perpetuelle ou de la recurrence de la creation comme l’explique Henry 
Corbin, il est possible de consulter Ibid., p. 214-221. Voir aussi CHITTICK, W. C., Imaginal worlds - lbn 
al- ‘ArabT and the problem of religious diversity, Albany, State University of New York Press, 1994, p. 28. 
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V IMAGINATION ET JAKOB BOHME 


Dans ses Legons sur l ’histoire de la philosophic, Hegel decrit Jakob Bohme comme « le 
premier philosophe allemand ». C’est en verite a ce moment, soit pres de deux siecles 
apres sa naissance, que Jakob Bohme fait son entree dans les schemas de l’histoire de la 
philosophic. Avant la rehabilitation hegelienne 434 et romantique, la lecture de Bohme etait 
restreinte aux cercles theosophico-occultistes. Pour ce qui est de la diffusion de la doctrine 
en Angleterre, c’est a Charles I CI que l’on en doit le merite. Le roi aurait dit de Bohme, 
d’apres la preface de Louis-Claude de Saint-Martin, le Philosophe inconnu : « que Dieu soit 
loue! puisqu’il se trouve encore des homines qui ont pu donner de sa parole [la parole de 
Dieu] un temoignage vivant tire de leur experience ! 435 » Mais son ecriture alambiquee 436 , 
les repetitions et les contradictions jettent souvent le discredit sur son oeuvre difficile. 
Bohme n’est pas dupe de lui-meme ; il en a conscience. Dans l’appendice Des trois 
principes de /’essence divine, il dit d’ailleurs, s’adressant au lecteur: «pour qu’il ne 
s’attache pas ainsi a la lettre nue, et qu’il ne fasse pas de notre ouvrage, une chose 
historique, mais pour qu’il remarque quel en est le sens et l’esprit; et ce que Vesprit 
indique quand il parle de la vie divine, sans employer les memes paroles et les memes noms 
[...car] en effet trois ou meme quatre noms differents ne signifient souvent que la meme 
propre vie divine. » L’ecriture alambiquee de Bohme s’explique ainsi par la nature de ce 
qu’il traite. Voulant etre fidclc a la multiplicite des Noms et Attributs divins, il accumule 


433 Hegel, G. W. F.,« Jacob Boehme », dans Legons sur I'histoire de la philosophie - La philosophie 
moderne, vol. 6, Paris, Vrin, 1985, p. 1304. Pour plus de precision sur cette phrase si souvent repetee dans 
I’histoire de la philosophie et qui glorifie peut-etre un peu trop le philosophe teutonique, il faut noter que 
Hegel justifie l’affirmation en ajoutant : « le contenu de son philosopher est authentiquement allemand. » 
Hegel, G. W. F., Legons sur I'histoire de la philosophie , trad, par Gibelin, J., Paris, Gallimard, 1954, p. 
1304. Ce caractere proprement allemand, il semble que ce soit la capacite de concevoir l’humain comme 
etant capable, en ayant conscience de soi, de concevoir le monde. Mais Hegel ne s’explique pas beaucoup 
sur les raisons proprement philosophiques faisant de Bohme le premier philosophe typiquement allemand. 

434 Ce qui n’empeche pas Hegel d’etre tres critique des ecrits de Bohme. 11 dit, par exemple : « comme il n’a 
ni ordre ni methode, il est difficile de donner un expose de sa philosophie. » ; «il faut etre familiarise avec 
ces idees pour trouver la verite dans une expression aussi confuse. » ; « la maniere dont Boehme expose sa 
pensee doit etre qualifiee de barbare. » Hegel, G. W. F.,« Jacob Boehme », dans Legons sur I'histoire de 
la philosophie - La philosophie moderne, vol. 6, Paris, Vrin, 1985, p. 1299, 1303 et 1305. 

435 BOHME, J., L'aurore naissante, ou la racine de la philosophie, de 1'astrologie et de la theologie, trad, par 
Saint Martin (de), L.-C., 2 vols, vol. 1, Paris, Laran et Cie, 1800, p. 9. 

436 Nombreux sont les commentateurs qui reprennent ce propos sur l’obscurite des oeuvres de Bohme, propos 
largement diffuse par Hegel. Voir supra note 434. Il y aurait a se demander si les livres de Bohme sont 
reellement plus abstrus que certains ouvrages de philosophie contemporaine. Nous pensons a L 'etre et le 
neant de Sartre par exemple. Certes, ils sont moins bien structures et organises, mais sont-ils plus abstrus 
ou abscons ? 

437 BOHME, J., Des trois principes de I'essence divine ou de 1'eternel engendrement sans origine, trad, par 
Saint-Martin (de), L.-C., 2 vols, vol. 2, Paris, Laran et Cie, 1802, p. 386, appendice, §2. 
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438 

les enumerations, les repetitions et les variations . II n’est cependant pas donne a toutes et 
a tous la patience necessaire a la lecture de Bohme et l’attitude d’Heinerich Heine 439 est, a 
cet egard, tres eclairante. Dans son livre intitule De I’Allemagne, il fait part de ses 
reticences et de la mystification que peut provoquer la lecture des oeuvres de Bohme. II ne 
croit pas a la profondeur de sa pensee et affirme en 1835, en opposition a la philosophic de 
la nature, au romantisme et a l’idealisme allemand : 

Parmi toutes les folies de l’ecole des romantiques en Allemagne, la Constance avec laquelle on loua et vanta 
Jacob Boehm, le cordonnier de Worlitz, merite une mention particuliere. Ce nom etait comme 
le schiboleth 440 de ces gens-la. Quand ils prononfaient le nom de Jacob Boehm, ils faisaient leurs plus 
serieuses grimaces. Je ne pourrais dire si ce singulier cordonnier fut un philosophe aussi distingue 
que beaucoup de mystiques allemands l’assurent, car je n’ai jamais rien lu de lui; mais je suis persuade qu’il 
ne faisait pas d’aussi bonnes bottes que M. Sakoski. 441 

Et il ajoute dans la nouvelle version revue et considerablement augmentee de 1855 : 

Je devrais naturellement parler aussi de Jacob Boehm, car il a egalement applique la langue allemande a des 
demonstrations philosophiques. Mais je n’ai pu me decider encore a le lire, meme une seule fois : je n’aime 
pas a me laisser duper. Je soup^onne fort les proneurs de ce mystique d’avoir voulu mystifier les gens. Quant 
au contenu de sa doctrine, Saint-Martin vous en a donne quelque chose en langue franfaise ; les Anglais l’ont 
aussi traduit. Charles I er avait une si grande idee de ce cordonnier philosophe, qu’il envoya tout expres a 
Woerlitz un savant pour l’etudier. Ce savant fut plus heureux que son royal maitre ; car, pendant que celui-ci 
perdait le chef a Whitehall par la hache de Cromwell, 1’autre ne perdit a Woerlitz que la raison par la 
theosophie de Jacob Boehm. 442 

Cette critique, dit tout et rien a la fois. Elle demontre a quel point Bohtne suscite 
l’admiration de certains, tandis que, chez d’autres, il laisse le gout amer de la mystification. 
Pour comprendre le type d’ecriture de Bohtne, il faut peut-etre aborder son oeuvre comme 
une « apologie de la confusion ». 

Nous pensons ici aux magnifiques interpretations de Jean-Francois Billeter sur la 
pensee chinoise et sur Tchouang-Tseu en particulier. Dans un des dialogues rapportes par 
Billeter, Tchouang-Tseu explique qu’un general voulant regler les rythmes du Ciel et de la 
Terre 44 ' rencontre un jour Grand Cache et lui demande alors « comment faut-il que je tn’y 
prenne? 444 ». Grand Cache esquive la reponse et part. Trois ans plus tard le general retrouve 
Grand Cache, et demande une seconde fois sa question. Esquivant la reponse d’abord, 


438 A ce propos voir supra la note 291 et infra la note 454. 

439 Lorsqu’il ecrit en langue frangaise, il traduit aussi son nom qui devient Henri Heine. 

440 « mot hebreu, « epi », du recit biblique (Jg XII, 6) selon lequel les gens de Galaad reconnaissaient ceux 

d’Ephraim en fuite a ce qu’ils pronongaient sibboleth. » Rey, A. et ROBERT, P., Le grand Robert de la 

langue franqaise, 2 e ed. dirigee par Alain Rey, 6 vols, Paris, Dictionnaires Le Robert, 2005, 
« schibboloth ». 

441 Heine, H., De VAllemagne, 2 vols, vol. 2, Paris, Eugene Renduel, 1835, p. 59-60. 

442 Heine, H., De 1'Allemagne, 2 vols, vol. 1, Paris, Michel-Levy freres, 1855, p. 89. 

443 « Les souffles du Ciel ne sont plus en harmonie, declara le general, ceux de la Terre s’embrouillent et se 
nouent ; les six souffles sont deregies, les quatre saisons ne suivent plus leur rythme. » BILLETER, J. F., 
Leqons sur Tchouang-tseu, Paris, Allia, 2002, p. 111. 

444 Ibid., p. 111. 
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Grand Cache fini par repondre : « reste dans cet etat de confusion, n’en sors pasjusqu’a la 
fin de tes jours ; si tu cherches a la comprendre, de ce fait tu en sortiras. 445 » Si Bohme 
s’etait instruit et s’il avait rationalise en « savant » la connaissance qu’il avait acquise dans 
cet eclair de lumiere, la source se serait peut-etre tarie. En subordonnant sa comprehension 
intuitive et imaginative des mysteres divins a sa volonte propre de les comprendre, cette 
attitude lucefirique lui aurait fait quitter l’etat d’esprit qui lui permettait de saisir 
intuitivement l’univers et d’ecrire ce qu’il vivait, car sa volonte propre n’etait au final que 
celle de Dieu. En ce sens, il dit dans De la vie au-dela des sens « demeures par ta volonte 
dans la parole du Christ, sa parole et son esprit demeurent en toi. Mais si ta volonte va dans 
les creatures, alors tu t’es coupe de Lui. 446 » En laissant les intuitions les plus profondes 
s’exprimer tel qu’elles lui venaient sans les organiser artificiellement ni les soumettre, il 
reussit a exprimer le plus proprement les rythmes du Ciel et de la Terre. 

Il y a aussi un effet poetique dans 1’accumulation des adjectifs et des qualificatifs. 
L’aspect poetique et oral des ecrits de Bohme est evident. Il ecrit comme un troubadour 
aurait enonce un traite de metaphysique sur la preeternite ontologique de Dieu. Si Ibn al- 
‘Arabl annote et explique sa poesie 447 , Bohme melange les genres. Le resultat final est que 
certains, comme Jean-Francois Marquet, iront jusqu’a dire que le Mysterium magnum est la 
premiere odyssee de la conscience avant celle d’Hegel ou de Schelling. 

L’influence de Bohme est profonde et presente chez beaucoup de penseurs, meme si 
celle-ci est souvent implicite, souterraine, voire clandestine. Nonobstant sa reconnaissance, 
il est certain que sa pensee irrigue 1’emergence de l’idealisme allemand 448 et du 
Romantisme. Bohme a ete lu au Cercle d’lena vers 1799. Schlegel, Novalis, Tieck, 
Schleiermacher, Schelling et Fichte se sont initie a son oeuvre. Dans les cercles plus 
mystiques, l’influence de Bohme sur la pensee d’Angelius Silesius est aussi attestee a 


445 Ibid., p. 113. 

446 BOHME, J., De la vie au delci des sens, trad, par PFISTER, G., Paris, Arfuyen, 1997, p. 29. 

447 L’exemple des soixante et une poesie de L ’interprete des desirs est eloquent, car, pour expliquer les deux 
mille trois cents vers que comporte le recueil, les commentaires couvrent pres de trois cents pages. Ibn AL- 
‘ArabI, M., L'interprete des desirs (Turjuman al-ashwaq) , trad, par GLOTON, M., Paris, Albin Michel, 
1996, 532 p. 

44S 11 faut aussi dire que le jeune Schopenhauer a ete en contact avec Kurtze Erkldrung von sechs mystischen 
Puncten - De la base sublime et profonde des six points theosophiques d’apres la traduction de Louis- 
Claude de Saint-Martin - et que cet ouvrage, dans lequel il est beaucoup question de la volonte, aurait 
inspire Schopenhauer dans sa reevaluation pessimiste de la volonte. HANEGRAAFF, W. J., Faivre, A., 
Broek, R. V. D. et Brach, J.-P. (dir.), Dictionary’ of Gnosis & Western Esotericism, Leiden, Brill, 2006, 
p.185, art. « Boehme ». 
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travers le confident et biographe de Bohme, Abraham von Franckenberg, car ce dernier fut 
aussi un compagnon d’Angelius Silesius. 

Une des particularites de la mystique de Bohme est qu’elle ne decrit pas tant sa 
propre transformation interieure - elle n’est pas dirigee sur la description de son ante et sur 
ce qui lui est apparu - qu’elle est le point de depart de sa reflexion, elle est le fondement de 
sa pensee. Bohme s’interroge sur l’etre humain, sur la Nature et sur Dieu a partir de cette 
experience interieure, elle est le froment de sa pensee, sans vraiment etre directement 
abordee dans ses analyses. II est en ce sens un esoteriste. Initie a une sagesse interieure, il 
analyse de ce point de vue les oeuvres de Dieu et Dieu. Et si chez Ibn al- Arabl ses propres 
experiences spirituelles viennent appuyer ce qu’il raconte du monde interieur de Dieu, chez 
Bohme la situation est legerement differente, car il exprime non pas subjectivement ses 
voyages, c’est-a-dire a partir de soi, mais objectivement a partir de Dieu. Dans les ecrits de 
Bohme, c’est comine si c’etait Dieu qui parlait et explicitait ses propres mysteres a travers 
le cordonnier de Gorlitz, tandis que, chez le Doctor maximus, une telle perspective proche 
de celle de al-Hallaj aurait rendu ses ecrits evidemment heretiques. De plus, n’oublions 
jamais que toutes les oeuvres de Bohme ont toutes ete ecrites entre 1612 et 1624, c’est-a- 
dire en moins de douze annees 449 . Intellectuellement, il faut toujours se rappeler de la 
jeunesse de son oeuvre, une situation tres differente de celle d’Ibn al-‘ArabI qui mourut a 
l’age de soixante-quinze ans et qui a ecrit ses premiers ouvrages vers l’age de vingt-sept 
ans 450 . Ses ouvrages de maturite beneficient ainsi d’une experience de plus de quarante 
annees, ce qui est enorme, considerant l’esperance de vie de l’epoque dans laquelle il a 
vecu, une experience que Bohme n’a jamais pu acquerir, mais qui laisse songeur lorsque 
l’on envisage ce qu’aurait pu etre son oeuvre. 

Nous disions que tout se passait comine si Dieu parlait a travers Bohme, que Bohme 
puise directement a la source, tandis qu’Ibn al- Arabl raconte ses experiences spirituelles 
dont il atteste la verite, par une exposition de la verite prophetique. Mais metaphysiquement 
nos deux theosophes considerent que le monde humain « est » litteralement le monde divin. 
Et pour eux, la consequence est la meme, l’humain doit abandonner sa volonte au profit de 
celle de Dieu. En revanche pour y arriver, il ne faut pas tant s’abstraire ou s’effacer qu’etre 

449 Plus precisement apres la redaction de l’Aurore naissante et les problemes avec le magister, il arrete 
d’ecrire durant sept annees, ses oeuvres ont done pour la plupart ete ecrites entre 1619 et 1625. Bohme est 
incroyablement prolixe. 

450 YahyA, O., Histoire et classification de I'ceuvre d'Ibn ‘Arabl, etude critique, 2 vols, Damas, Institut 
frangais de Damas, 1964, p. 100-102. 
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entierement determine dans [’imagination divine. Consequemment autant chez Bohme que 
chez Ibn al- Arabl, l’objectivite constitutive de leur experience spirituelle correspond a 
l’objectivite necessaire de Dieu. C’est ce qu’exprime Henry Corbin lorsqu’il affirme : 
«c’est la realite spirituelle qui enveloppe, environne, contient la realite dite 
materielle. C’est pourquoi la realite spirituelle n’est pas “dans le ou ”. C’est le “ow” qui est 
en elle. Ou plutot, elle est elle-meme le “ow” de toutes choses. 451 » Ce propos a l’effet 
d’obliger a affirmer que ce n’est pas l’humain qui est dans l’histoire, mais que c’est 
l’histoire qui est dans l’humain 452 . Cela appui aussi, pleinement et parfaitement, ce que 
Valentin Weigel pense de la figure d’Adam. Koyre precise «YHistoria de Adamo et 
Christo est une histoire symbolique. Mais elle n’en reste pas moins une histoire reelle et 
Weigel ne veut nullement porter atteinte au role historique de Jesus. 453 » Cette conception 
du rapport entre esoterique et exoterique aboutit dans un rapport inverse au temps et a 
l’histoire. Nos mystiques ne s’expliquent pas par une serie de conditions historiques. 
L’histoire permet certes de retracer et de contextualiser leur histoire personnelle, mais elle 
n’explique jamais les raisons fondamentales de cette histoire personnelle. Ces penseurs ne 
sont pas de leur temps ; ils sont leur temps propre. Cette reconfiguration de l’histoire, c’est 
ce qu’appelle le tenne d’esoterisme qui, parce qu’il indique l’a priori constitutif de la 
connaissance personnelle comine connaissance interieure, indique d’emblee que la 
connaissance de l’humain, de l’univers et de Dieu est necessairement une connaissance 
interieure. On peut alors relire les textes d’un point de vue qui admet justement la 
particularity de ces theosophes a partir d’une lecture qui permet au lecteur d’etre lui-meme 
mis en abyme 454 par rapport a sa comprehension, a la comprehension du sujet qui tente de 


451 CORBIN, H.,« Mundus imaginalis ou l’imaginaire et l’imaginal », dans Face de Dieu, face de I'homme - 
hermeneutique et soufisme, Paris, Entrelacs, 2008, p. 32. 

452 CORBIN, H., Philosophie iranienne etphilosophie comparee, Paris, Buchet/Chastel, 1985, p. 31 ss. Corbin 
affirme que la recherche du metaphysicien est de retrouver la trace de cette histoire interieure. L’histoire 
factuelle n’explique rien, puisque c’est l’humain qui l’explique. L’histoire implique l’humain ; sans 
« Personne » il n’y a plus d’histoire. CORBIN, H., La philosophie iranienne islamique aux XVIF et XVIIF 
siecles, Paris, Buchet/Chastel, 1981, p. 23-24. Voir aussi supra note 7. 

453 Koyre, A., Mystiques, spirituels, alchimistes du XVI e siecle allemand, Paris, Gallimard, 1971, p. 146. 

454 Nous reprenons cette idee de la litterature : «precede ou structure par lesquels, dans une oeuvre, un 
element renvoie a la totalite, par sa nature notamment lorsque ce renvoi est multiplie indefiniment ou qu’il 
inclut fictivement l’oeuvre elle-meme. » Rey, A. et ROBERT, P., Le grand Robert de la languefranqaise, 2 e 
ed. dirigee par Alain Rey, 6 vols, Paris, Dictionnaires Le Robert, 2005, art. « abyme ». Ceci est un precede 
qui se rapproche de celui de Part de la fugue en musique. Sur cette comparaison voir CORBIN, H., En 
Islam iranien, aspects spirituels et philosophiques - L'Ecole d'Ispahan, L'Ecole shaykhie, Le Douzieme 
Imam , 4 vols, vol. 4, Paris, Gallimard, 1972, p. 288. En art visuel, c’est probablement le style baroque 
avec ses jeux d’illusion et de repetition qui caracterise le mieux cette situation. Nous pensons par exemple 
au Triomphe de saint Ignace, une fresque en trompe-l'ceil peinte par Andrea Pozzo dans l’eglise jesuite 
Saint-lgnace-de-Loyola a Rome. Voir aussi supra note 291. 
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comprendre un sujet. Celui qui se connait soi-meme, connait son Seigneur, car, coinme le 
dit Berdiaev parlant de Bohme, « connaitre Dieu, c’est le voir naitre dans son ame. 455 » II 
s’agit d’une limite qui oblige un pari methodologique quant a la source de rimagination 
creatrice de Bohme, car cette source, affirme Nicolescu, « pourrait bien rester irreductible 
aux caprices d’une subjectivity close sur elle-meme. 456 » Voulant nous-memes travailler a 
partir d’une perspective interieure, a partir du chemin enseigne par nos theosophes, nous 
cnoncons peut-etre une apparente contradiction performative. Mais coinme nous l’avons 
explique supra, la valeur de verite de ce pari methodologique tient dans la logique 
transdisciplinaire. C’est une logique naturellement maitrisee par Bohme et qui lui permet 
d’affirmer par exemple que : « le monde visible est une manifestation du monde spirituel 
interieur de la Lumiere et des Tenebres etemelles, de cette activite spirituelle ; c’est un 
reflet de l’eternite qui permet a celle-ci de se rendre visible 457 » ou encore que Dieu est 
« par Tout et en Tout » sans que ces affirmations s’autodetruisent. Cette lutte du bien et 
du mal, de la lumiere et des tenebres 459 , genere et soutient une realite anterieure, une realite 
au-dela, une realite tierce-inclusive qui s’abime dans la notre. Bohme est un temoin par 
excellence « [de la nature] a la fois eternelle et ancree dans le temps 460 », de Dieu contre 
Dieu 461 . 

Par rapport a T imagination, dans T oeuvre de Bohme celle-ci prend plusieurs formes 
et il est difficile de la circonscrire. D’abord le desir appelle rimagination qui puise elle- 
meme dans la memoire. Le desir qui ouvre a rimagination s’execute sur deux plans et selon 
deux tangentes. Les deux plans correspondent a l’imagination humaine et l’imagination 
divine, et les deux tangentes a celle tournee vers soi, la tangente egolste, et a celle tournee 
vers Dieu, la tangente illuminative. Le desir toume vers soi correspond generalement a 
l’envie ou a rimagination enclose sur elle-meme. Le peche originel et la culpabilite, qui 
decoule de cette volonte pour soi de connaitre le bien et le mal, a une importante influence 
sur la presence du mal dans toute la metaphysique de Bohme. II y a a la fois l’envie 


455 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 8. 

456 Nicolescu, B., La science, le sens et revolution - essai sur Jakob Boehme, Paris, Felin, 1988, p. 12. 

457 Cite d’apres BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, 
Aubier Montaigne, 1945, p. 7, Chemin vers Christ, §44. 

458 Ibid., p. 57, chap. I, §8. 

459 Comme l’affirme Berdiaev : «partout il [Bohme] voit une lutte acharnee entre des principes contraires, 
entre la lumiere et les tenebres. » Ibid., p. 8. 

460 NICOLESCU, B., La science, le sens et revolution - essai sur Jakob Boehme, Paris, Felin, 1988, p. 20. 

461 Infra, note 464. 
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humaine et le desir humain de Dieu, le desir de Dieu de se connaitre soi-meme et 
1’imagination divine de Dieu. Le desir de Dieu comme anteriority eternelle du desir de la 
presence de Dieu hie et nunc mene a des paradoxes pour la raison ; e’est pourquoi comme 
l’indique Alexandre Koyre, pour Bohme : 

l’imagination est en un certain sens superieure a la raison discursive ( Vernunft ) et plus proche de la raison 
intuitive ( Verstand ) que l’entendement. En effet, 1’imagination permet de saisir 1’un-multiple simultanement, 
tandis que l’entendement doit proceder par des demarches successives ; le discours isole et brise l’interiorite 
(E ineinander), la compenetration interieure des forces et des qualites. 462 

Cela met en lumiere le fait que Bohme ecrit lui-meme imaginativement et que 
l’imagination joue un role important dans sa metaphysique. Ce role de l’imagination n’est 
toutefois pas toujours positif, car 1’imagination peut aussi rnener a l’egarement de fame si 
elle est dirigee par les sens ou l’orgueil. C’est meme l’imagination qui est a l’origine de la 
chute de Lucifer et du rnonde materiel. Pour le dire simplement, Lucifer a voulu devenir 
Dieu en se realisant dans le premier principe plutot que dans le second principe. La creation 
est done une lutte intradivine. Cette lutte se distingue de la proposition theophanique d’Ibn 
al-‘ArabI qui place a la source 1’amour que Dieu porta a sa connaissance. Mais le resultat 
est le meme. La creation est un espace intradivin. Le monde humain est avant tout 
hierohistorique. « Le vrai ciel ou Dieu demeure, est par-tout, en tout lieu, ainsi qu’au milieu 
de la terre. II comprend l’enfer ou le demon demeure, et il n’y a rien hors de Dieu. Car, la 
ou il etait avant la creation du monde, il y est encore, e’est-a-dire, en soi-meme, et il est lui- 
meme l’essence des essences. 463 » Le monde humain et la generation du mal sont des 
moments en Dieu de la lutte intradivine et ce moment est qualific par le fameux « Dieu 
contre Dieu 464 ». Pour affirmer que la mal n’est pas l’absence du bien, et faire cela a travers 
une lutte intradivine a l’Origine de tout, cela signifie que Bohme ne supportait les assauts 
du demon que parce qu’il etait en Dieu et qu’ainsi Dieu etait en lui. La part de Dieu en 
Bohme et de Bohme en Dieu n’y etait pas manquante 465 . 

1 Aspects biblio-biographiques 

Nicolas Berdiaev, dans la double etude qui precede la publication francaise du Mysterium 
magnum, indique d’emblee que Bohme « doit etre reconnu comme l’un des plus grands 


462 Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 c ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 86. 

463 BOHME, J., Des trois principes de I'essence divine ou de I'eternel engendrement sans origine, trad, par 
Saint-Martin (de), L.-C., 2 vols, vol. 1, Paris, Laran et Cie, 1802, p. 94, chap. VII, §21. 

464 Bohme, J., L'aurore naissante, ou la racine de la philosophie, de Vastrologie et de la theologie, trad, par 
Saint Martin (de), L.-C., 2 vols, vol. 2, Paris, Laran et Cie, 1800, p. 21, chap. XII, §72. 

465 A propos de la part manquante, voir supra la note 232. 
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gnostiques chretiens. 466 » II affirme cela parce que Bohme ancre son savoir dans le fond 
symbolique et mythique de 1’esprit, plutot que dans un savoir discursif. Mais etrangement 
apres avoir affirme qu’il est un gnostique, Berdiaev ecrit qu’il est theosophe, car le savoir 
de Bohme est issu d’une revelation, en precisant «telle est la philosophic religieuse ou la 
theosophie. 467 » Dans les pages qui suivent, les epithetes s’accumulent 468 . Bohme est decrit 
comine faisant partie « de[s] courants mystico-theosophiques de l’Allemagne 469 », comine 
«theosophe visionnaire et createur de mythes 470 », comine symboliste par opposition a 
idealiste 471 et Berdiaev explique aussi que «la mystique de Bohme appartient au type 

472 

gnostique. » 

Bohme est-il un mystique, un gnostique, un theosophe, un alchimiste, un spirituel, 
un kabbaliste-chretien ou encore un theosophe-mystique ? Les distinctions entre ces 
qualificatifs sont malaisees, les auteurs ayant traite de Bohme utilisent de nombreuses 
epithetes et periphrases pour le decrire et le classer. Sans resoudre ce probleme de 
classification, il apparait essentiel et devrait etre constitutif de l’epithete que l’on devrait lui 
attribuer, le fait que sa pensee est fondee sur une experience vecue dans la chair, mais dont 


466 

467 

468 


469 


470 

471 

472 


BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 5. 

Ibid., p. 6. 

Bohme est done a la fois gnostique, mystique, symboliste et theosophe, de plus, a la combinatoire de ces 
termes, il faut ajouter les epithetes suivantes : visionnaire, trinitaire, mythique, prophetique, apophatique, 
tragique, heretique, esoterique, volontariste et existentialiste. Cette liste n’est pas exhaustive, mais 
constitutive des adjectifs que nous avons croises. Cette situation exprime bien la difficulty qu’ont les 
differents commentateurs a classifier son oeuvre et la necessity d’avertir leur lecteur du contenu 
enigmatique de ses oeuvres. 

BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 6. A propos de la filiation de Bohme avec la mystique-rhenane, le livre de Virginie 
Pekta§ sur Bohme et Eckhart donne des points convainquant par rapport a ce qui les distingue plutot que 
ce qui les rapproche. Par une approche historique et textuelle, Pekta§ conclut qu’il est impossible de 
demontrer une influence directe. Et si certains concepts se recoupent, ceux-ci sont traites differemment. 
Elle conclut: « ces cinq couples : l’unite contre la dualite, la simplicity contre la complexity, mais surtout 
l’analogie contre l’emanantisme et l’univocite contre la correspondance, ainsi que rintellectualisme contre 
le volontarisme, tons paradigmes de la classification philosophique et historique, sont un dementi suffisant 
apporte a la these d’une filiation de Maitre Eckhart a Jacob Bohme. 11s remettent egalement en cause 
l’idee d’une pensee philosophique allemande continue, se caracterisant aussi bien par son contenu 
noetique que par son expression mystique. » Pekta$, V., Mystique et philosophie - Grunt, abgrunt et 
Ungrund chez Maitre Eckhart et Jacob Bohme, Amsterdam, B. R. Griiner, 2006, p. 298. Ces conclusions 
bien tranchees sur la dualite, par exemple, n’expliquent pas cette question rhetorique de Bohme par 
rapport aux differents engendrements de Dieu. « Maintenant vous demanderez peut-etre s’il peut y avoir 
dans Dieu une opposition entre les esprits divins? Non. » La reponse est limpide, il n’y a pas de dualite en 
Dieu. BOHME, J., L'aurore naissante, ou la racine de la philosophie, de Vastrologie et de la theologie , trad, 
par Saint Martin (de), L.-C., 2 vols, vol. 1, Paris, Laran etCie, 1800, p. 164, chap. X, §51. 

BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 6. 

Ibid., p. 8. 

Ibid., p. 7. 
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l’origine est transcendante, et que pour lui Dieu est fondamentalement inconnaissable ou 
sans determination lorsqu’il est envisage dans sa totalite. Ces deux aspects de sa pensee 
doivent circonscrire l’epithete choisie. Celle d’alchimiste est d’emblee disqualifiee, car 
Bohme dit lui-meme : « tu ne dois pas me prendre pour un alchimiste, car j’ecris seulement 
a la lumiere de la connaissance spirituelle, mais non de 1’experience. » A la source de 
l’oeuvre de Bohme, il y a done une experience spirituelle. Cette experience, qui n’est pas 
celle du travail de laboratoire, est semblable a 1’experience prophetique. Elle est 
transcendante et comporte un message et une «mfor-mation». Les connaissances 
spirituelles qu’a recucs Bohme le renseignent sur l’origine du monde et sa constitution. 
D’un autre cote la place qu’il accorde a la question du mal, et la maniere dont il 
intellectualise ce qu’il a re 9 u, le rapproche du gnosticisme. C’est un peu coniine si c’etait 
un gnostique qui avait ete initie par Dieu lui-meme. Du reste, sa philosophic metaphysique 
prend source dans son experience de Dieu qui a imprime une bibliotheque entiere en lui, 
bibliotheque qu’il recopia dans ses livres. C’est presque un nouveau livre revele que Bohme 
recoil et coimne il l’indique lui-meme : « je m’inspire de mon propre livre qui s’est ouvert 
en moi. Le livre comprenant l’image de Dieu m’a ete offert et j’y ai tout appris, coimne 
l’enfant qui, dans la maison maternelle, regarde agir son pere et l’imite dans ses jeux. Je 
n’ai besoin d’aucun autre livre. 474 » Cette imitation divine se dcfinit tres precisement par 
1’experience de la hikaya (AjI^) 475 qui peut signilier a la fois histoire et imitation, car, selon 
cette conception, l’histoire est un recit, une redite de la realite essentielle. L’histoire est 


473 Bohme, J., De la vie au deld des sens, trad, par Pfister, G., Paris, Arfuyen, 1997, p. 98. Cette citation 
autobiographique n’est pas referencee et, pour le moment, il nous a ete impossible de la localiser dans 
1’oeuvre de Bohme. 

474 BOHME, J., Confessions, pref., notes et commentaires par Alexis Klimov, Paris, Fayard, 1997 [1973], 
, P- 11- 

475 A ce propos Corbin donne des indications tres interessantes : «lei meme, il y a en langue arabe un terme 
clef (usite aussi en persan) d'une ambigui'te particulierement feconde ; c'est le mot hikdyat, lequel signifie 
une « histoire », un « recit», et comme tel une «imitation », une « repetition », comme si l'art de 
l'historien s'apparentait essentiellement a l'art du mime. C'est qu'en fait toute histoire qui se passe en ce 
monde visible est 1' imitation d'evenements d'abord accomplis dans fame, « dans le Ciel », et c'est pourquoi 
le lieu de la hierohistoire, c'est-a-dire des gestes de l'histoire sacrale, n'est pas perceptible par les sens, 
parce que leur signification refere a un autre monde. Cette intuition precede du pressentiment de ces 
espaces multiplies, de ces «octaves d'univers» dont il fut question ci-dessus (§2), et par la du 
pressentiment que la verite de tout evenement doit etre saisie au niveau de realite ou cet evenement a 
reellement lieu. [...] Seule l'hermeneutique spirituelle sauvegarde la verite de la hikdyat, la verite des 
histoires prophetiques de la Bible et du Qoran, parce qu'elle en saisit le sens spirituel au niveau auquel 
s'accomplit en realite l'evenement, dans le temps qui lui est propre, temps de la metahistoire. Quiconque l'a 
compris, n'eprouvera jamais la necessite de « demythiser » ou « demythologiser » les recits de la Bible et 
du Qoran, parce que, si ces recits ne sont pas de 1 'histoire (comme l'histoire profane de Jules Cesar, par 
exemple), ils ne sont pas davantage du mythe. » CORBIN, H., En Islam iranien, aspects spirituels et 
philosophiques - Le Shi’isme duodecimain, 4 vols, vol. 1, Paris, Gallimard, 1971, p. 163. 



135 


concue comme une mimesis (pippon;) ou comme la manifestation d’un reflet dans un 
miroir. La realite de Bohme s’est done d’abord accomplie dans fame ou dans le monde 
celeste et c’est pour cela que ses livres ne sont jamais qu’une reproduction mimetique de ce 
livre celeste qui lui a ete revele. 

C’est pour cela, a 1’instar de ce que nous evoquions par rapport a Ibn al- Arabl, que 
toute son oeuvre n’est que le collige de son experience spirituelle et comme pour Ibn al- 
‘ArabT, a cause de cette situation particuliere, nous ne nous sornmes pas circonscrits a une 
oeuvre en particulier ou serait racontee cette experience de 1600, car chaque oeuvre est la 
clarification de cette experience, chaque oeuvre est un reflet de cette experience. Par rapport 
au role de 1’imagination dans 1’experience spirituelle, comme nous venons de l’expliquer, 
ce n’est pas dans son experience de 1600 ou de 1612 que nous chercherons et analyserons 
ce role, c’est bien plutot dans sa metaphysique. Cet aspect rend ses oeuvres difficiles, car il 
tente d’exprimer par le langage son experience elle-meme irreductible a la raison au sein de 
laquelle il saisit que Dieu ne peut pas etre determine, parce qu’il est proprement 
indetermine. Alors, inflechir ces deux elements dans le langage, qui pour etre 
comprehensible doit etre logique, cela couvre d’une opacite ses livres, ce qui les rend 
difficiles a percer par la logique discursive. La langue de Bohme est vivante comme Dieu 
vit en lui-meme, sa parole ecrite «se determine elle-meme dans le processus 
d’expression. 476 » La contradiction logique ou l’apparence contradictoire de ses propres 
n’est pas une faiblesse, il ne s’agit que du reflet de la conception metaphysique de Bohme. 
L’ensemble des ecrits de Bohme, quoiqu’ils soient reperables sur une carte geographique et 
une ligne du temps, est essentiellement vecu hors du temps et de l’espace. Comme le dit 
Nicolescu, « elle [son oeuvre] nous offre une vision de la double nature de la Nature : une 
Nature qui est a la fois eternelle et ancree dans le temps. 477 » 

Les problemes de sa categorisation s’expliquent, selon nous, par le melange inusite 
qu’il fait entre sa propre experience, sa vision mythologique de la nature, les principes de 
l’alchimie et sa lecture intuitive et personnelle de la Bible. Si Berdiaev decrit Bohme 
comme un gnostique, Faivre dans le Dictionary of Gnosis & Western Esotericism le classe 
dans le courant de la theosophie chretienne . Bohme serait meme la source de ce courant 


476 Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. XV. 

477 NICOLESCU, B., La science, le sens et revolution - essai sur Jakob Boehme, Paris, Felin, 1988, p. 20. 

478 Pour categoriser adequatement la pensee de Bohme, nous referons au travail exemplaire de Faivre, 
Flanegraaff et Servier. FAIVRE, A., Acces de I'esoterisme occidental, nouv. ed. rev., 2 vols, Paris, 
Gallimard, 1996, 377 + 437 p. ; Hanegraaff, W. J., Faivre, A., Broek, R. v. d. et Brach, J.-P. (dir.), 
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qui se poursuivra avec des penseurs comme Weigel et Oetinger 479 . Nous utiliserons 
generalement l’epithete de theosophe, puisqu’etymologiquement ce mot enonce bien ce 
dont il est question dans l’oeuvre de Bohme, a savoir, la « sagesse de Dieu ». C’est la 
sagesse ou la sophia, qui, au sein meme des tenebres, fait apparaitre la Lumiere celeste, 
mais qui lors de la « chute » s’eloigne des humains et retoume au Ciel. Pour s’accomplir 
dans le Christ, l’exiler doit done retrouver Dieu dans la sophianite de l’Univers. Bohme, en 
ce sens, est pleinement un theosophe, un sage de Dieu a la recherche de la sagesse de Dieu 
et illumine par elle, mais ce qui, dans son cas, est a l’origine de ses peregrinations de la 
pensee de ses voyages, c’est une experience spirituelle durant laquelle Dieu l’a « mforme ». 
Ce processus d’« mfor-mation » a retire les fonnes de sa volonte et les a remplacees par 
celles de Dieu. La volonte de Dieu etant elle-meme impenetrable, le seul mo yen d’en faire 
la mise a jour, le seul moyen de mettre en lumiere cette volonte a ete de l’imaginer. Nous 
pourrions alors affirmer que c’est l’« mfor-mation » du Philosophus Teutonicus par Dieu 
ou la gnose rccuc qui l’a transforme en theosophe et qu’il imagine, en lui-meme, cette 
infonne information pour la substantilicr illuminativement, ce qui donne naissance a Dieu 
par son oeuvre. 

1,1 Courbe de vie de Bohme 

La vie de Bohme est assez bien etablie dans la litterature. Ne dans une famille de paysans 
lutheriens le 24 mars 1575 a Alt Seidenburg, pres de Gorlitz, il frequente l’ecole 
elementaire du village quelques annees sans presenter d’habilete particuliere. Bohme 
n’accedera pas a de hautes etudes, ce n’est pas un erudit et il n’a aucune connaissance de la 
langue grecque ou latine, qu’il utilise pourtant. Parce qu’il est de constitution chetive, on lui 
attribue la profession de cordonnier et, en 1599, apres sa fonnation d’apprentis, il etablira 
un florissant commerce de chaussures dans la ville de Gorlitz. La meme annee, il maria la 
fille d’un boucher prospere. Ils fonderent une famille qui aura quatre enfants. Le cordonnier 
de Gorlitz savait lire et ecrire, mais n’ayant pas recu une education savante, il n’a done pu 
lire que des ouvrages en langue vernaculaire. Comme l’indique Koyre : « nul doute ne 
semble possible : celui qui a ecrit la Signatura Rerum, le Weg zu Christo et le Mysterium 

Dictionary’ of Gnosis & Western Esotericism, Leiden, Brill, 2006, XXIX + 1228 p. ; SERVER, J. (dir.), 

Dictionnaire critique de I'esoterisme, Paris, P.U.F., 1998, XXXIII + 1449 p. 

47Q Sur ces penseurs KOYRE, A., Mystiques, spirituels, alchimistes du XVf siecie allemand, Paris, Gallimard, 

1971, 184 p. Voir aussi KOYRE, A., Paracelse 1493-1541, 2 e ed., Paris, Allia, 2004 [1997], 97 p. 
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480 481 482 483 

Magnum connait et Paracelse , et Franck , et Schwenkfeld [sic], et Weigel , a lu les 
alchimistes, les astrologues et les mystiques. 484 » Bohme n’est done pas un parfait illettre 
lorsqu’il re?oit la connaissance de Dieu et il est facile de noter la progression de son style 
entre son premier et son dernier ouvrage, entre Aurora et le Mysterium Magnum. Par 
exemple pour decrire l’engendrement ou la generation qui provient de Fame, Bohme parlait 
de la generation « animale » {tier animalische Geist ) dans Aurora. Comine l’explique 
Louis-Claude de Saint-Martin en note complementaire : 

(L’auteur nomme animale, la generation qui provient de Fame ; mais comme ordinairement l’ecriture entend 
par Fame animale. Fame perissable ou l’homme animal, c’est-a-dire, l’homme corruptible, naturel-adamique, 
et bestial; lorsqu’on lui en eut fait faire la remarque, il changea cette expression, et ne Fa plus employee 
depuis.) \J’ai cm devoir dans ma traduction employer le mot animique pour exprimer cette source immortelle 
et spirituelle qui est en nous et qui nous distingue de 1 ’animal .] 486 

C’est done dire que son oeuvre se transfonna au contact de ses lecteurs et de ses 
admirateurs. Il n’en demeure pas tnoins qu 'Aurora, le premier livre de Bohme, ressemble a 
un livre directement sorti des tenebres et que les influences extemes y sont difficilement 
decelables. Une chose est certaine, c’est qu’il n’avait pas lu beaucoup lorsqu’il a redige ce 
livre excessivement alatnbique. On sent tres bien dans l’ecriture la difficulte qu’il a 
d’expliquer clairement et logiquement un point. On le sent submerge par ses nouvelles 
intuitions theosophiques, par les idees qu’il a recucs. Dans le dernier ouvrage redige par 
Bohme, le Mysterium Magnum, la situation s’est grand ernent amelioree, et rnontre que son 


480 Medecin, alchimiste et astrologue d’expression allemande, Philippus Theophrastus Aureolus Bombastus 
von Hohenheim, dit Paracelse est ne en 1493 ou 1494 a Einsiedeln (pres de Zurich) en Suisse centrale et 
est mort le 24 septembre 1541 a Salzbourg en Autriche. Sur Finfluence de Paracelse et du terme de 
« signatur » dans la doctrine de Bohme, voir KOYRE, A., La philosophie de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, 
Vrin, 1971 [1929], p. 21 n. 1. 

481 Sebastian Franck est ne le 20 janvier 1499 a Donauworth et est mort en 1543. 11 etait un humaniste et un 
mystique. 

482 Spirituel protestant d’origine allemande, Caspar Schwenckfeld est ne en 1489 ou 1490 et est mort le 10 
decembre 1561. 

483 Valentin Weigel (1533-1588) est un philosophe mystique d’origine allemande ne a Hayn. 

484 KOYRE, A., La philosophie de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 39. Koyre ajoute plus 
loin : « Boehme ne citant pas, il nous est difficile de dire ce qu’il avait lu. 11 est certain qu’il a beaucoup lu 
Paracelse et les paracelsistes ; il a certainement lu Schwenkfeld \sic], Weigel et le Pseudo-Weigel, bien 
que les termes caracteristiques de Weigel ( Gegenwurf et Objection) n’apparaissent que plus tard chez lui; 
il connait aussi Frank, dont cependant (pas plus d’ailleurs qu’en ce qui concerne Weigel) il ne reprend ni 
ne critique encore la conception de Dieu. D’ailleurs, on ne peut faire etat de cette non-utilisation qui 
s’explique peut-etre tout simplement par la non-comprehension. En outre, etant donne le rythme de 
production litteraire de Boehme depuis 1619, on ne peut supposer qu’il ait pu lire beaucoup dans les 
dernieres annees de sa vie. » Ibid., p. 170, n. 2. 

485 Encore faut-il mentionner qu’il est tres difficile de savoir ce qu’il avait lu avant son experience de 1600. 
C’est probablement pour comprendre ce qu’il avait lui-meme regu qu’il a lu entre 1600-1612 des penseurs 
comme Paracelse. 

486 Italiques, parentheses et crochets sont de l’auteur. BOHME, J., L’aurore naissante, ou la racine de la 
philosophie, de Yastrologie et de la theologie, trad, par SAINT MARTIN (DE), L.-C., 2 vols, vol. 1, Paris, 
Laran et Cie, 1800, p. 238, chap. XIII, §32. 
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esprit s’affute et qu’il a lu d’autres auteurs. La confrontation publique et ses nombreux 
demeles avec les autorites ont certainement influence la precision et la rigueur de sa pensee. 
Ajoutons qu’aucun des livres de Bohme n’a ete destine a la publication. En fait, il a donne 
son accord pour la publication officielle d’un seul de ses livres Le chemin vers le Christ. 
Quant a son premiere livre, c’est dans un drole de concours de circonstances, ou plutot par 
une imprudence de Bohme, qu’il fut mis en circulation. 

Tres discret sur sa vie interieure, ce n’est qu’en 1612 qu’il debute l’ecriture de 
YAurore naissante qui sera son premier livre. Cette fois Bohme rompt son principe de 
discretion et montre son manuscrit a un ami. Impressionne par le manuscrit, l’ami de 
Bohme demande de le lui conifer un certain temps. C’est alors en confiant son manuscrit a 
son ami, qui s’empressera d’en faire plusieurs copies, que la premiere oeuvre de Bohme est 
mise en circulation. Tres rapidement, elle lui attirera des ennuis du pastor primarius de 
Gorlitz, Gregor Richter 488 . 

Du reste, la veritable origine de son savoir ne s’explique pas, parce que son savoir 

lui vient directement de Dieu. En 1600, Bohme re^oit son savoir sur les mysteres de Dieu a 

travers une puissante experience lumineuse. II ne connait pas les mysteres de TUnivers par 

lui-meme, mais par Dieu lui-meme. Dans les confessions de Bohme rapportees par 

Franckenberg, nous pouvons trouver une explication de la vision fondatrice de la pensee de 

Bohme. C’est ce que Berdiaev rapporte lorsqu’il cite ce passage autobiographique : 

Je n’ai que faire de leurs methodes et de leurs formules puisque ce n’est point d’apres eux que j’ai etudie ; j’ai 
un autre maitre et c’est la Nature entiere. C’est de toute cette Nature et de sa force creatrice que j’ai etudie et 
appris ma philosophie, mon astrologie et ma theologie, et non point par 1’intermediate des hommes. 489 

II dit aussi: «j’ai pu voir et apprendre en un quart d’heure plus que si j’avais frequente 
l’Universite pendant de nombreuses annees. 490 » Le maitre de Bohme est Dieu lui-meme, 
ce qui est tres important par rapport au sujet qui nous occupe. Cela veut dire que toute son 
oeuvre correspond en fait a son experience spirituelle ou a son experience de Dieu, « car ce 


487 Aussi nomme VAurora (Morgen Rote im auffgang). A l’epoque la tradition voulait que les livres portent 
des titres en latin. C’est l’editeur de Bohme qui ajoute ces titres latins d’apres lesquels nous identifions 
maintenant ses oeuvres. 

488 BOHME, J„ Confessions , pref., notes et commentaires par Alexis Klimov, Paris, Fayard, 1997 [1973], 

p. 216. 

489 Passage tire de la double etude de Berdiaev qui precede le Mysterium Magnum. La reference n’est pas 
precisee en note de bas de page. BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel 
Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier Montaigne, 1945, p. 6-7. Apres une recherche, il semble que ce soit la 
traduction du §11 du chapitre 22 de YAurore naissante. 

490 BOHME, J., Confessions, pref., notes et commentaires par Alexis Klimov, Paris, Fayard, 1997 [1973], p. 9, 
Epistolae Theosophicae, chap. XII, §7. 
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n’est pas une doctrine que Boehme enseigne, c’est son experience qu’il decrit. 491 » C’est 
son experience interieure de Dieu qui coordonne ses reflexions sur l’Univers et Dieu. Si 
1’illumination de 1600, celle du vase d’etain, est essentielle pour comprendre et acceder a 
son experience interieure, il n’en reste pas moins qu’elle est incomprehensible lorsqu’elle 
est racontee allusivement. II faut chercher un peu dans ses textes ce qu’a transforme en lui 
cet evenement, ce que lui a apporte cette experience numineuse . 


1.2 T,’illumination 


La grande part des informations biographiques qui sont accessibles proviennent en fait de 
textes ecrits ou rassembles par Abraham von Franckenberg. Mais comine nous venons de le 
rappeler parce que toute l’oeuvre de Bohme est en fait une sorte d’autobiographic 
spirituelle, son oeuvre demeure la meilleure source pour comprendre son experience 
spirituelle. Son oeuvre, mais particulierement YAurore naissante, temoigne de la puissance 
de son illumination. La metaphysique de Bohme n’est pas tant conceptuelle que 
psychologique. Koyre rapporte que Feuerbach temoigne de cette idee en disant: «toute la 
metaphysique de Boehme n’est qu’une psychologie esoterique. 493 » D’ou il apparait que 
l’oeuvre de Bohme est directement le reflet de sa vie interieure et spirituelle. Il s’inscrit en 
cela dans la ligne de pensee de l’hennetisme et de la Table d’emeraude (Tabula 
Smaragdina ) qui indique que : «tout ce qui est en has est coniine tout ce qui est en haut et 
que tout ce qui est en haut est comine tout ce qui est en has 494 ». Cela se confinne dans ce 
passage du Mysterium, Magnum « car je dis que le monde interieur est le ciel dans lequel 
habite Dieu et que le monde exterieur est exprime a partir du monde interieur et qu’il a une 
autre origine que le monde interieur et que pourtant il provient de ce dernier. 495 » 
Simplement, il est possible de dire que puisque l’humain est fait a l’image de Dieu, qu’il est 


491 Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 24. 

492 Pour le lecteur qui voudrait comprendre profondement les aspects biographiques de Jakob Bohme, il peut 
se referer a la traduction des confessions de Bohme qui ont ete rapportees et colligees par A. Klimov. Voir 
BOHME, J., Confessions, pref., notes et commentates par Alexis Klimov, Paris, Fayard, 1997 [1973], 304 
p. Il peut aussi consulter les trois premiers chapitres du livre de Koyre sur Bohme. KOYRE, A., La 
philosophie de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 1-302. 11 y a aussi la breve, mais tres 
efficace biographie dans BOHME, J., De la vie an deld des sens, trad, par PFISTER, G., Paris, Arfuyen, 
1997, p.93-100. 

493 Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 13. Koyre cite 
Feuerbach, Geschichte derneueren Philosophie, 2 e ed., Werke, vol. 7, p. 136. 

494 Tabula Smaragdina, principe principal. Nous citons de memoire. 

495 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 60-61. 
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«un microcosme tire du macrocosme 496 ». C’est la un point de vue essentiel a notre 
reflexion sur rimagination, car, si l’oeuvre de Bohme, parce qu’elle est une psychologie 
esoterique, inverse le rapport d’objectivite de l’analyse, cela veut dire que son oeuvre est 
profondement imaginative, puisque 1’imagination est la puissance qui rend objectivement 
les etats interieurs. En d’autres mots ce qui rend le desir de Dieu possible, c’est 
1’imagination. 

* * H= 

Dans la vie de Bohme, il y a trois experiences spirituelles : l’une dans l’enfance, l’autre en 
1600 a l’age de 25 ans et la demiere en 1611 ou 1612. Mais de fait, c’est 1’experience de 
1600 qui est vraiment la plus significative. En effet l’experience de l’enfance, rapportee 
allusivement par Abraham von Franckenberg, est consideree comine une fiction litteraire 
par Koyre 497 , car pour Franckenberg tous les evenements de l’enfance de Bohme sont 
significatifs et remplis de presages fabuleux. II est done difficile de percevoir ce qui en est 
de la realite effectivement vecue par Bohme. En bref, cette experience pourrait se resumer 
coniine suit: Bohme, encore enfant, gardait du betail dans un champ sur l’heure du midi, 
lorsqu’une journee, en apparence comine les autres, il prit seul le chemin de la montagne. 
Une fois au soinmet, il vit une crevasse au fond de laquelle Bohme y trouva un tresor. Mais 
effraye, il n’en prit rien et quitta rapidement la crevasse. Pour Franckenberg, la vision de ce 
tresor etait en fait 1’introduction de Bohme aux tresors de la sagesse de Dieu. Ces presages 
sont probablement des fictions litteraires dans le style hagiographique, mais ils donnent a 
penser. Surtout lorsqu’on pense au hadTth OApi) qu’aime tant citer Ibn al-‘ArabI : « J’etais 
un tresor cache et j’ai aime a etre connu. Alors j’ai cree les creatures afin de devenir en 
elles l’objet de ma connaissance. 498 » Mais parce que Bohme refusa de toucher directement 
au tresor, cela signifie, affirme Franckenberg, que « Jacob Boehme [a] done ete, des sa 
jeunesse, adonne a la crainte de Dieu, dans toute l’humilite et la simplicity du coeur. 499 » 

F’experience de 1600 est, quant a elle, bien presente dans l’oeuvre du theosophe. En 
filigrane, il la mentionne bien souvent, mais le detail, c’est Franckenberg qui le revele. 
D’abord, un presage de la vie extraordinaire qui attend le cordonnier de Gorlitz est 


496 Ibid., p. 59. 

497 Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 c ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 15. 

498 Corbin, H., L'imagination creatrice dans le soufisme d'Ibn 'Arab!, Paris, Entrelacs, 2006, p. 133. 

499 BOHME, J„ Confessions, pref., notes et commentaires par Alexis Klimov, Paris, Fayard, 1997 [1973], 

p. 212. 
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raconte 500 . Un homme simplement vetu, mais d’allure noble entra dans la boutique de son 

maitre et demanda d’acheter une paire de chaussures. Mais comine son maitre n’etait pas la, 

il refusa de lui vendre. L’etranger insistant, Bohme demanda un prix tres eleve pour le 

dissuader. L’etranger donna le prix demande et sorti, mais, a quelques pas de la maison, il 

se retourna et dit: « Jakob vient ici ». Bohme tressaillit, car il ne lui avait pas dit son nom. 

L’etranger avec un regard etincelant de feu lui dit, en lui prenant la main droite : 

Jacob, tu es peu de chose, mais tu seras grand, et tu deviendras un autre homme, tellement que tu seras pour le 
monde un objet d’etonnement. C’est pourquoi soit pieux, craint Dieu, et revere Sa parole ; surtout lis 
soigneusement les Ecritures saintes, dans lesquelles tu trouveras des consolations et des instructions, car tu 
auras beaucoup a souffrir, tu auras a supporter la pauvrete, la misere et des persecutions ; mais sois courageux 
et perseverant, car Dieu t’aime et t’est propice. 501 

Cette rencontre angelique eut une forte influence sur Bohtne qui devint plus attentif a son 
propre monde. D’apres Franckenberg, apres cette rencontre la piete et la crainte de Bohme 
le pousserent a quitter l’atelier de son maitre, parce que ce dernier blasphemait et jurait. Ce 
presage annonce ainsi l’experience de 1600 a savoir la vision lumineuse du vase d’etain. 

De maniere generale lorsque Bohme fait reference a sa connaissance de Dieu, il fait 
reference a cette experience de 1600 dans laquelle il connut les mysteres de Dieu « dans ce 
qu’il est ». Bohtne connait done les volontes de Dieu interieurement, une connaissance qui 
s’effectue a partir de l’etre de Dieu. Comine nous l’avons mentionne dans la section sur 
l’experience spirituelle, la personne qui recoil une illumination de Dieu est bien souvent 
deja a la recherche de Dieu. C’est le cas de Bohtne qui assiste chaque semaine a la tnesse 
dominicale de son eglise lutherienne. Il est en fait un pieux croyant; il est un chretien 
convaincu. L’experience de 1600 est done precedee par une vie interieure attestee par sa 
presence assidue a l’eglise et sa lecture de la Bible. Elle n’est done pas depouillee de toute 
pratique religieuse. Il est possible de dire que Bohtne priait pour l’experience de 1600, mais 
que ce qu’il recut le depassa largement. Il re cut beaucoup plus que ce qu’il avait demande, 
car le Seigneur est genereux. 

Dans le Mysterium Magnum, il fait reference a cette experience en disant: «je ne 
suis pas non plus monte au ciel, pas plus que je n’ai vu toutes les oeuvres et creations de 
Dieu, mais ce ciel s’est revele dans tnon esprit de telle fa^on que j’y reconnais les oeuvres et 


500 Ibid., p. 213-214. 

501 Ibid., p. 213. La traduction par Koyre de ce meme passage : « Jacob, tu es petit, mais tu deviendras grand 
et un tout autre homme, tel que le monde en sera etonne. C’est pourquoi, soit pieux, crains Dieu et honore 
sa parole, et surtout lis volontiers les saintes Ecritures, ou tu trouveras consolation et enseignement, car tu 
auras a souffrir beaucoup de miseres et de persecutions ; mais sois tranquille et ferme, car tu es aime de 
Dieu et il a pitie de toi. » KOYRE, A., La philosophie de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], 

p. 16. 
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502 

creations divines. ~ » Dans YAurore naissante, Bohme exprime la consequence de la 
vision du vase d’etain. II ecrit: 

Quant a ce genre de triomphe dans 1’esprit, je ne puis l’ecrire ni le prononcer ; cela ne se peut figurer que 
comme si la vie etait engendree au milieu de la mort ; et cela, se compare a la resurrection des morts. Dans 
cette lumiere mon esprit a vu au travers de toutes choses, et a reconnu dans toutes les creatures, dans les 
plantes et dans l’herbe, ce qu’est Dieu, et comment il est, ce que c’est que sa volonte. Et aussi a l’instant, dans 
cette lumiere, ma volonte s’est portee, par une grande impulsion, a decrire l’etre de Dieu. 503 

C’est l’explication donnee par Bohme lui-meme pour justifier l’ecriture de YAurore 
naissante. II parle aussi de son esprit « eclaire par 1’esprit saint 504 » ou encore « on rn’a 
ouvert les portes de mon esprit, pour que je puisse voir et reconnaitre ceci; autrement cela 
me serait reste tres-cache jusqu’au jour de la resurrection des morts. 505 » Cette experience 
centrale dans sa vie l’a fait passer des tenebres a la lumiere, de la tristesse a la joie. Si 
l’experience de 1600 s’avere probablement la plus intense, Bohme sernble avoir traverse de 
nombreuses fois les enfers. II parle des attaques du demon contre lui et dit qu’il n’a pas ete 
capable de terminer YAurore naissante a cause de ces incessantes attaques demoniaques. 
De plus, il sernble que Bohtne devient melancolique apres l’experience de 1600, 
probablement parce qu’apres une telle experience le rnonde lui semblait fade. Chaque fois 
qu’il a du traverser les tenebres, la lumiere l’attendait de l’autre cote. Cette lumiere 
apparaissait ainsi encore plus brillante, encore plus eclairante et apaisante que les tenebres 
etaient sombres. 506 Il resta d’ailleurs tres discret de cette experience de 1600 plusieurs 
annees. Chose etonnante et interessante, ce n’est pas avant 1611 ou 1612, lorsqu’il vecu 
une seconde experience, qu’il commcnca a rediger ses pensees 

C’est sous 1’impulsion de cette deuxieme illumination qu’il decida d’ecrire YAurore 
naissante. Il dit expressis verbis dans sa premiere oeuvre : « mais comme je ne pus pas 
aussitot penetrer le profond engendrement de Dieu dans son essence, ni le saisir dans ma 
raison, il s’est bien passe douze annees avant que la vraie intelligence m’en fut 
donnees. 507 » C’est done sous l’impulsion de sa deuxieme experience spirituelle que Bohme 


502 Cite d’apres BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, 
Aubier Montaigne, 1945, p. 7. 

503 BOHME, J., L'aurore naissante, ou la racine de la philosophie, de I'astrologie et de la theologie, trad, par 
Saint Martin (de), L.-C., 2 vols, vol. 2, Paris, Laran et Cie, 1800, p. 123, chap. XIX, §12 et 13. 

504 Ibid., p. 62, chap. V, §14. 

505 Ibid., p.164, chap. X, §53. 

506 « J’ai du souvent dans ce combat subir de rudes epreuves pour mon coeur. Le soleil s’est souvent eclipse 
pour moi; mais aussi il a reapparu, et plus il s’est eclipse souvent, plus il a reparu clair et brillant. » Ibid., 
chap. XIII, §22. 

507 Ibid., p. 123, chap. XIX, §14. Il dit aussi « Pendant douze ans, je n’ai cesse de revenir la-dessus et cela 
murissait en moi tout en engendrant une violente pression avant que je ne puisse le porter a l’exterieur. » 



143 


commence a rediger les mysteres de Dieu, tels qu’ils lui ont ete reveles. Rapidement 
toutefois, apres que YAurore naissante ait ete diffusee et qu’une copie soit tornbee entre les 
mains de Gregor Richter, ses tribulations commencent. L’Aurore naissante est un memorial 
et il n’etait pas destine a la publication. Sa langue difficile n’a peut-etre qu’ajoute de la 
mecomprehension a la surprise. Bohme s’excuse lui-meme : 

Helas! que n’ai-je une plume digne d’un homme, et que puis-je tracer l’esprit de la connaissance! 11 faut 
toutefois que je begaye sur ces grands mysteres, comme un enfant qui apprend a marcher. Car, la langue 
terrestre ne saurait exprimer ce que 1’esprit saisit et comprend ; ainsi je veux le hasarder pour savoir si je 
pourrai en exciter quelques-uns a chercher la perle par laquelle j’opere aussi l’ceuvre de Dieu, dans mon 
paradisiaque jardin de roses. 508 


1.3 Persecutions et tribulations 

Comme nous l’indiquions supra, les persecutions de Bohme debutent apres la diffusion de 
YAurore naissante. Son grand ami Carl von Endern qui, par hasard apercut un jour le 
manuscrit de I’Aurore naissance demanda avec insistance de le lire. Comme l’explique 
Franckenberg, le manuscrit de Bohme ecrit dans son intimite « ne devait jamais voir le jour, 
et encore tnoins etre imprime. 509 » Comme son ami insistait beaucoup, Bohme ceda et preta 
son manuscrit a Carl von Endem. Immediatement parce qu’il desirait posseder « ce tresor 
cache 510 », son ami avec l’aide de quelques personnes copia le manuscrit qui tres 
rapidement circula dans les milieux intellectuels de Gorlitz. Les bruits se rendirent 
jusqu’aux oreilles du pastorprimarius de Gorlitz, Gregor Richter. Trouvant que la doctrine 
du theosophe etait dangereuse, et ce, rneine sans l’avoir lu, d’apres ce que Franckenberg 
rapporte, il condamna publiquement du haut de sa chaire la doctrine du cordonnier. 

Les condamnations publiques, la confiscation de YAurore naissante par la ville et 
1’interdiction fonnelle d’ecrire que recoil Bohtne sont loin de faire taire et de ralentir la 
diffusion de ses idees. C’est plutot l’inverse qui se produit: les condamnations publiques et 
repetees contre le philosophe teutonique dans les sennons de Gregor Richter attisent la 
curiosite de la noblesse schwenkfeldienne ainsi que « les demiers philipistes qui voient en 
Bohtne un defenseur de la liberte humaine contre le predestinationisme de 

BOHME, J., Confessions , pref., notes et commentates par Alexis Klimov, Paris, Fayard, 1997 [1973], 
p. 10, Epistolae Theosophicae, XII, §10. 

508 BOHME, J., Des trois principes de Vessence divine on de 1'eternel engendrement sans origine, trad, par 
Saint-Martin (de), L.-C., 2 vols, vol. 1, Paris, Laran et Cie, 1802, p. 92-93, chap. VII, §17. 

509 BOHME, J., Confessions , pref., notes et commentates par Alexis Klimov, Paris, Fayard, 1997 [1973], 

p. 216. 

510 C’est Franckenberg qui utilise l’expression pour decrire YAurore naissante. Voir aussi supra la note 497 
et l’histoire de jeunesse rapportee par Franckenberg. Ibid., p. 210. 
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l’orthodoxie. 511 » Des milieux heterodoxes et heteroclites, tout comme des paracelsistes et 
des alchimistes, voient alors en Bohme un heros de l’antidogmatisme. Ce qui reunit tous 
ces gens en Jakob Bohme, c’est probablement son vitalisme ainsi que la seconde naissance 
comme engendrement de Dieu dans fame l’humaine et de fame humaine en Dieu, sans 
que ni l’humain ni Dieu n’en soit diminues. C’est comme dans la transmutation alchimique 
ou le plomb redevient or, car c’est ce qu’il a toujours ete. 

Malgre ces premiers problemes et l’interdiction d’ecrire qui le frappe, il termine 
vers 1619 son deuxieme livre intitule Des trois principes. On le sait tres actif par sa 
correspondance et ses deplacements. Koyre donne une liste de ses amis et correspondants a 
partir des Epitres theosophiques. Docteur, juriste, nobles, bourgeois, et meme un pasteur 
font partie de ses amis . C’est tout un cercle qui se forme autour de la figure de Bohme. 
Mais toutes ses activites et la publication d’un recueil de trois opuscules intitule Weg zu 

C 1 T 

Christo ( Chemin vers Christ ), imprime a Gorlitz, rendent furieux Gregor Richter qui 
calomnia et insultat publiquement Bohme. En fait, il ne s’agissait pas d’une vraie 
polemique, car Gregor Richter n’entre jamais en debat avec Bohme, il ne fait que l’insulter. 
Koyre traduit un passage d’un sermon de Richter : « autant de ligne, autant de blasphemes 
dans le livre du cordonnier. Cela pue la poix du cordonnier, “ pfuy , pfuy ”. Un grand danger 
menace les endroits ou de telles choses se passent impunement. Car le Seigneur montrera sa 
puissance et sa gloire et punira severement tous ces tailleurs et cordonniers phantastes , qui 
proclament une heresie pire que celle d’Arius en enseignant la quadriunite. Il faut l’extirper 
avec ses racines. 514 » Du reste, outre ce lynchage public, Richter a raison sur un point, le 
cordonnier de Gorlitz s’est octroye le droit de la predication en interpretant les saintes 
Ecritures et cela il n’avait pas le droit de le faire. Si cet argument avait bien impressionne le 
theosophe lorsqu’il avait ete examine en 1612 par les autorites, il dit dans son apologie 
contre Richter en 1624 : « je ne suis ni maitre ni pasteur. Aussi, je ne preche ni n’enseigne, 
mais rends seulement compte de mon don, de ma connaissance et de mon experience. 515 » 
La polemique est si intense en 1623-1624 qu’un decret municipal incite fortement le 

511 Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 c ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 43. 

512 Voir la liste donnee par Koyre, Ibid., p. 47-50. 

513 Le troisieme texte de ce recueil a ete traduit en frangais par Gerard Pfister sous le titre De la vie au deld 
des sens. BOHME, J., De la vie au deld des sens, trad, par PFISTER, G., Paris, Arfuyen, 1997, 102 p. 

514 KOYRE, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 54. Judicium Gregorii 
Richteri, Gorlicii Ministri Eccl. Patriae Primarii de Fanaticis Suloris Enthousiastici Libris, Gorlicii, 1624 
(le 7 mars). La remarque « cordonnier pas plus haut que les bottes » avait aussi profondement vexe 
Bohme. 

515 Ibid., p. 58. 



145 


theosophe a quitter la ville, ce qu’il ne fera pas immediatement, car ce serait s’avouer 
vaincu par Richter. Finalement, il part pour Dresde le 9 mai 1624. II connut de brefs 
moments de popularity a Dresde, mais il s’avera qu’il s’agissait plus d’un effet de mode que 
d’un interet veritable et ses demandes d’entrevue aupres des autorites n’aboutissent pas. A 
son retour a Gorlitz, il retrouve ses amis. Un jour, parce qu’il aurait trop bu d’eau, il attrape 
une fievre. Il tombe malade et meurt le 17 novembre 1624 a 6 heure le matin 516 . La 
polemique se poursuivra au-dela de la mort, puisque Bohme faillit ne jamais etre enterre en 
chretien. Certes il est aise de trouver Bohme heretique lorsqu’il affirme, comine il le fait a 
la fin de VAurore naissante : « quand meme Dieu aurait permis que Pierre ou Paul eussent 
ecrit autrement, vous n’en devez pas moins considerer la base ou le coeur. Si seulement 
vous atteigniez le coeur de Dieu, vos bases seraient suffisamment solides. 517 » Ne pas 
l’enterrer en chretien aurait ete l’affront ultime pour ce pieux theosophe. 

2 Metaphysique bohmienne 


La metaphysique de Bohme est souvent deroutante, d’un cote elle semble systematique et 
precise, et de l’autre laxiste et floue. Souvent plus descriptive qu’analytique, sa pensee est 
vivante, n’hesitant pas a faire appel a la comparaison, a l’analogie et a sa langue maternelle 
pour expliquer l’« mfor-mation » divine qu’il a recue en 1600 et qui Vinqualifie pour 
reprendre un tenne qu’il forge' . On pourrait meme penser en lisant le Mysterium Magnum 
que le Premier Testament a ete ecrit en allemand. Le monde metaphysique de Bohme est 
peuple de creatures celestes et luciferiques. Anges, archanges et demons sont tres presents 
et comine Taffirme Koyre « son monde n’est point celui de la pensee abstraite, mais bien 
celui de la perception sensible et de T imagination. 519 » Ceci est une caracteristique qui 
complexifie le rapprochement avec Ibn al- Arabl qui a une pensee plus analytique. Du 


516 A propos de l’episode, suivant la mort de Bohme, voir Ibid., p. 65-68. 

517 BOHME, J., L'aurore naissante, on la racine de la philosophie, de Vastrologie et de la theologie, trad, par 
Saint Martin (de), L.-C., 2 vols, vol. 2, Paris, Laran et Cie, 1800, p. 338, chap. XXVI, §138. Koyre 
donne une version encore plus radicale de ce passage en indiquant qu’il s’agit d’une addition posterieure. 
« Que Pierre ou Paul en disent quelque autre chose, moi je sais bien ou est la verite. » KOYRE, A., La 
philosophie de Jacob Boehme, 2 c ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 49. 

518 Selon la definition que donne Louis-Claude de Saint-Martin « Le mot inqualifier, qui est de mon auteur, 
dit-il, signifie le concours actif et simultane des diverses facultes, d’ou resulte pour elle une impregnation 
respective. » BOHME, J., L'aurore naissante, ou la racine de la philosophie, de Vastrologie et de la 
theologie, trad, par SAINT MARTIN (de), L.-C., 2 vols, vol. 1, Paris, Laran et Cie, 1800, p. 26, dans 
1’Avertissement du traducteur. La relecture du mot information comme quelque chose qui inqualifie 
semble une piste interessante pour relire la maniere dont les mystiques recjoivent une information qui les 
informe. Sur cette idee, voir supra p. Ill et la note 391. 

519 KOYRE, A., La philosophie de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929]. p.92 
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reste, les categories que nous avons selectionnees nous apparaissent les plus susceptibles de 
donner des resultats comparatifs. La naissance de Dieu, YUngrund et l’aspect 
contradictionnel de sa pensee ont des resonnances certaines dans 1’oeuvre du Shaykh al- 
akbar. 

Par rapport a 1’imagination, nous decelons trois types d’imagination dans son 
oeuvre. De maniere synthetique, on peut parler de la double fonction performative et 
« mforme-mative » de 1’imagination. Dans le schema metaphysique que Bohme propose, 
l’imagination n’est pas toujours consue comme une puissance positive au sens ou elle est a 
la source de la chute de Lucifer du royaume celeste. Cette imagination demoniaque est celle 
qui semble prendre la plus grande place dans 1’oeuvre du theosophe et Bohme la nomine 
explicitement «imagination ». Mais cette imagination demoniaque qui ultimement peut 
convaincre un croyant qu’il est lui-meme Dieu existe a cote de l’imagination divine et de 
l’imagination creatrice qui ont des roles plus positifs. L’imagination divine est dans une 
classe a part, car elle ne peut etre qu’a l’image de l’etemite divine. Elle est enonciation de 
sa propre enonciation et parce qu’elle s’exhausse qu’en Dieu et par Dieu, on en retrouve la 
trace en toute chose. Pour Bohme, en dehors de Dieu, rien ne peut exister. Cette 
enonciation auto-realisatrice, il s’agit de l’imagination performative de Dieu. Une 
imagination qui ouvre un monde de theophanie qui fait pressentir l’unite de l’amour, de 
l’amant et de l’aime ou encore une imagination qui, parce qu’elle est sophianique, fait 
pressentir l’unite du Pere, du fils et de 1’Esprit-Saint. Quant a l’imagination « mforme- 
mative » qui est l’imagination humaine, nous introduisons ce neologisme pour indiquer 
precisement la maniere dont agit l’imagination dans la pensee de Bohme. Le tenne joue sur 
la double signification possible du mot « information' », celle qui donne une fonne, parce 
qu’elle met en fonne dans une fonne et celle qui rend « mforme » qui retire la fonne, qui 
transmute la forme apparente en le faisant passer pour quelque chose qui semble pouvoir se 
fondre authentiquement dans son propre substrat. Mais comme cette connaissance de 
l’imagination entraine du mouvement, d’ou le fait qu’elle soit « mative », cela veut dire que 
la connaissance « mfonne-mative » qui est imaginative, fait mouvoir l’etre dans une fonne 
provoquant l’inconnaissance ou 1’indetermination. L’imagination comme connaissance 
« mforme-mative » se rapporte a la forme de maniere totalisante. Cette connaissance 
imaginative correspond a toutes les formes ou qualites, car elle fait passer la fonne a l’etre, 


520 


Double sens provenant du preflxe latin « in » qui signifie « dans » ou indique la negation ou privation. 
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par la negation de la forme dans 1’indetermination qu’elle ouvre. L’etre sur fond de Sans- 
Fond ( Ungrund) n’est connu que cornme une «mfonne-mation ». Jusque-la, la 
connaissance « mforme-mative » n’est ni positive ni negative. Ce qui l’orientera et pourra 
faire d’elle une imagination degenerative, une imagination demoniaque ce sera 1’orientation 
de cette imagination « mforme-mative » : sera-t-elle tournee vers Dieu ou vers soi? Sera-t- 
elle ancree dans un au-dela de soi ou limitee a soi? L’issue de cette question est cruciale, 
car c’est toute la conception theomoniste qui y est suspendue. Dans les mots de Bohme, ce 
choix entre Dieu et soi-meme cornme un Dieu, s’exprime ainsi; parlant de Fame, il 
demande : « a-t-elle mis son imagination en Dieu? Alors elle a pousse dans le paradis. [...] 
Mais si elle a pousse dans l’apre colere, en faussete, en orgueil, pour s’elever au-dessus du 
paradis ; alors elle s’envole dans F orgueil au-dela du paradis dans la colerique matrice, et 
ne peut pas entrer dans la douceur, et la elle est dans l’enfer avec les demons insenses. » 
C’est cette to tale indetermination humaine qui sauve la to tale determination divine que 
Dieu impose aux humains. Voila pourquoi dans F abnegation totale de sa volonte, dans 
Findetermination du dedevenir de l’« mfor-mation » divine, la naissance de l’humain en 
Dieu devient possible. Exactement, cornme cette parabole biblique : « En verite, en verite, 
je vous le dis, si le grain de ble qui tombe en terre ne meurt pas, il reste seul; si au contraire 
il meurt, il porte du fruit en abondance. “ » 

2.1 La naissance de Dieu 

Notre monde, c’est Dieu sous forme de theophanie. Plus precisement, la conception du 
monde exterieur, de la Nature se confond pour Bohme avec la conception de Dieu. Car la 
Nature, c’est Dieu sous forme de theophanie ou cornme il le dit lui-meme parlant de Dieu : 
« nulle part il n’est loin ou pres de quelque chose [...] sa naissance est partout et en dehors 
de lui il n’existe rien. " » Ou encore « Dieu est en un lieu cornme dans Fautre ; et partout 
est le pere, le fds et l’esprit saint. 524 » La richesse philosophique du philosophe teutonique 


521 BOHME, J., De la Triple vie de I'homme, selon le mystere des troisprincipes de la manifestation divine, 
ecrit d'apres une elucidation divine, trad, par Saint-Martin (de), L.-C., Paris, Migneret, 1809, p. 160, 

^ chap. V, §127-128. 

522 Iohanan XII, 24. Traduction TOB. Verset qui d’ailleurs sert d’epigraphe aux Freres Karamazov de 
Dostoi'evski. 

523 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 57, chap. I, §8. 

524 BOHME, J., L'aurore naissante, ou la racine de laphilosophie, de Tastrologie et de la theologie, trad, par 
Saint Martin (de), L.-C., 2 vols, vol. 1, Paris, Laran et Cie, 1800, p. 207, chap. XII, §41. 



148 


est de tenter de saisir en son principe 1’auto-organisation du monde, au sein meme du 
principe qui l’a engendre. Pour decrire la naissance perpetuelle de Dieu dans le monde, sans 
que Dieu soit proprement le monde, parce que Dieu ne devient Dieu que 
contradictionnellement, il dit « tout est dans Dieu, et [...] Dieu lui-meme est tout. » Pour 
exprimer cela deux theories symbolico-philosophiques sont utilisees : la doctrine des sept 
sources-esprits ou des sept proprietes et celle des trois engendrements ou des trois 
naissances divines cornme etemel engendrement sans origine, pour reprendre le titre d’un 
livre de Bohme. Parallelement aux explications qu’il donne de ces deux conceptions, la 
symbolique du « sept » et du «trois » n’echappe a personne. Le « sept» rappelle les sept 
planetes, les sept jours de la creation, les sept sephiroth inferieures ou encore les sept 
metaux associes aux sept planetes et l’apocalypse. La symbolique du trois refere 
principalement a la Trinite (Pere, Fils et Saint-Esprit), mais aussi au triple esprit de 
l’humain et au triple monde ou royaumes. La difficult^ reste pour Bohme d’unir et de 
repartir les sept sources-esprits dans les trois principes. L’amalgame du sept et du trois est 
tres alambique. En plus, a ces sept sources-esprits coordonne dans les trois principes, il faut 
ajouter les cinq elements : Fair, le feu, l’eau, la terre et Felement etherique, a quoi il faut 
encore surajouter une conception alchimique. On sent aussi que Koyre, malgre la 
perspicacite dont il fait preuve pour comprendre le systeme de Bohme, peine a dechiffrer 
cet aspect du systeme bohmien, car a plusieurs moments, il qualifie les sept sources-esprits 

de « de schema malheureux [qu’il] maintient envers et contre tout. " » 

* * 

A la source de la manifestation du monde, il y a selon Bohme les sept sources-esprits 
coordonnees par un principe temaire. Toutefois, parce que nous savons a quel point cette 
metaphysique est difficilement saisissable, nous proposons le schema resume ci-dessous. 
Indiquons que les fleches entourant les principes un et deux ainsi que quatre et cinq 
correspondent aux proprietes trois et six ; elles ne sont pas orientees dans la meme 
direction, car la propriety d’angoisse est vaporeuse, tandis que la propriety d’intelligence est 
coagulante. De plus, il faut bien le noter, ces deux proprietes sont differentes des autres, 
elles sont plus des consequences que des proprietes en soi, car elles decoulent tierce- 
inclusivement de l’opposition ou de Fantagonisme du desir desirant et de Famour aimant. 


525 Ibid., p. 66, preface de l’auteur, §97. 

526 Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 C ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 146. 
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La naissance de Dieu 

/ \ / - s 
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Comine nous le disions, cette theorie lorsqu’on l’aborde dans l’oeuvre est tres alambiquee, 
non parce qu’elle est difficile en elle-meme, mais bien parce que la maniere dont Bohme 
l’expose la rend difficilement comprehensible. Dans le Mysterium magnum, par exemple, 
elle couvre une centaine de pages et son point culminant est probablement le tableau 
recapitulatif des proprietes propose a la fin du chapitre six 527 . En fait, le Mysterium 
Magnum s’ouvre sur cette theorie, puisqu’avant meme de commenter les premiers versets 
de la Genese, il doit expliciter ce qu’est Dieu et sa venue au monde . La construction 
metaphysique des sept sources-esprits est cependant recurrente dans toute 1’oeuvre de 
Bohme. II fait regulierement mention de l’aprete ou de la durete du desir et du funeste 
mercure injecte par l’aiguillon, tous deux provoquant une angoisse hautement courroucee 
faisant advenir la sensibilite. Pour bien saisir la difficulty de cette conceptualisation des sept 
sources-esprit, voici le paragraphe resume des quatre premieres proprietes : 

Et l’etre mort dans le feu qui a coagule le premier desir residant dans la premiere libre joie et l’a assombri sort 
a travel's la vie ignee comme une huile spirituelle qui est la propriete du feu et de la lumiere ; et dans le trepas 
est une eau, un etre mort et insensible qui est en somme le receptacle de 1’huile, dans laquelle la force ignee 
ou esprit gouverne sa vie, qui est 1’aliment de la force ignee, aliment que cette force ignee attire de nouveau 
en elle pour l’engloutir et qui assouvit alors la force ignee et la transforme en douceur supreme dans laquelle 
nait la vie du grand amour, le bon gout; en sorte que la force ignee qui est dans l’huile devient de par le trepas 
dans la force aqueuse une humilite ou douceur. 529 


527 BOHME, J., Mysterium magnum , traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 89, chap. VI, §21. Nous avons reproduit ce tableau a l’Annexe 3. 

528 Avant que Bohme commence effectivement son commentaire de la Genese, il faut attendre le chapitre 
douze. Les onze premiers chapitres son consacre a la naissance de Dieu d’apres la theorie symbolico- 
philosophique des sept sources-esprits. 

529 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 76, chap. IV, §20. 
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A partir de ces quatre premieres proprietes plutot negatives, la cinquieme propriety 
lumineuse pourra apparaitre. Pour bien saisir la naissance de Dieu selon le cycle septenaire, 
il ne faut jamais oublier que l’engendrement est toujours simultane. Certes il y a une 
presentation lineaire commandee par la langue naturelle, mais l’engendrement divin est 
simultane, coniine les roues du char de Dieu qui vont dans toutes les directions en meme 
temps selon la vision d’Ezequiel. (Ez. 1.15-21) Les proprietes decoulent les unes des autres 
et elles s’interpenetrent pour generer une certaine forme de multiplicity. Mais jamais dans 
l’esprit de Bohme, il introduit du temps en Dieu. Il exprime la simultaneity des sept 
sources-esprits en disant: « il ne faut pas s’imaginer que les sept proprietes sont separees et 
juxtaposees ou superposees ; toutes les sept ne represented qu’une seule chose car la 
demiere [l’etre ou corps] est d’un autre point de vue la premiere : de meme que la premiere 
devient un etre spirituel, de meme la demiere devient un etre corporel, la demiere est le 
corps de la premiere. » Quant au temps, ce n’est qu’a partir de la septieme propriety qu’il 
est introduit. 

Reiterons ce schema des quatre premieres proprietes a partir de la perspective de la 
volonte ou du desir, car la perspective alchimique est tres loin de rendre ce schema limpide 
au lecteur contemporain. Les deux premiers principes sont des desirs, mais ils se 
distinguent par leur statut ontologique. Le premier desir qui est dur et acre est tout 
simplement un desir sans direction. Il s’agit d’un pur vouloir, mais parce qu’un vouloir ne 
peut etre supporte que par une volonte qui veut, la volonte ou le desir se mit a se vouloir, 
car il n’y avait que le desir pour se desirer. La volonte se voulait, « car tout desir est 
penetrant et represente le debut du mouvement », dit Bohme. Cette deuxieme propriety 
est celle de 1’ attraction ou de l’envie ; nous la nommons, le desirant, elle perce cornme 
l’aiguillon, car la volonte est volonte d’elle-meme. La troisieme fonne, issue de l’attraction 
angoissante du desir se desirant, l’une allant vers le haut et 1’autre vers le bas , ouvre un 
espace dans lequel «la premiere etincelle du feu » apparait. La quatrieme propriety, qui 
est charniere, car elle separe la premiere triade de la seconde, correspond a 1’espace dans 
lequel le Dieu cache se revele. C’est la premiere lumiere, une etincelle de feu. Parce que la 
volonte d’elle-meme actualise un espace entre ce qui desire et ce qui est desire, la volonte 
apparait alors a elle-meme, elle se distingue. Dans la scolastique traditionnelle, celle de 

530 Ibid., p. 89-90, chap. VI, §22. 

531 Ibid., p. 65, chap. Ill, §10. 

532 Ibid., p. 67, chap. Ill, §15. 

533 Ibid., p. 68, chap. Ill, §18. 
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Duns Scot par exemple 534 , la volonte est cause immediate de la volition, coinme la chaleur 
chauffe et coniine il n’y a pas de demonstration du principe de demonstration. II n’y a pas 
d’intennediaire entre volonte et volition, la cause n’est pas mediate, elle est immediate. Une 
volonte qui veut est une verite contingente. Meme si cela est exact, la volonte pour se 
realiser en tant que volonte doit vouloir a partir d’un fond differentiel et cet espace tiers- 
inclusif, c’est la troisieme propriety. A partir de l’etat de tension angoissante (troisieme 
propriete), qui ouvre un espace differentiel, entre le desir (premiere propriete) et le desirant 
(deuxieme propriete), est genere une etincelle lumineuse (quatrieme propriete). Le desir, en 
desirant, doit se desirer lui-meme dans un tourbillon angoissant ce qui genere par le premier 
Fiat une sorte d’hypostase qui est la quatrieme propriete (etincelle, eclair ou feu). « C’est 
la distinction [potentialisante] grace a la quelle, dans la joie libre qui est dans le Verbe des 

536 

forces, toutes force devient en soi-meme sentante et distincte. » C’est l’eclair de la 

creation, le fameux Verbum Fiat infernal, qui correspond a la force tierce-inclusive de la 

premiere triade. Dans nos mots, le Verbum Fiat, c’est un changement de niveau de realite. 

Le desir sortant de la volonte eternelle de l’lmmotive est la premiere forme et represente le premier “Fiat” ou 
“Crea”. Et la force de la joie libre est Dieu qui mene a bien le “Crea” et les deux reunis represented le 
“Verbum Fiat”, c’est-a-dire le Verbe eternel qui cree la ou il n’y a rien et Forigine de la nature et de tous les 

etres. 537 

Pour Bohrne cette premiere triade creatrice correspond au Pere. On notera que les attributs 
du Pere sont hautement tenebreux. Le Pere se manifeste a partir de l’ombre et il est 
hautement courrouce contre lui-meme. A partir du quatrieme principe, apres le premier 
Verbum Fiat, la naissance du Fils commence. La quatrieme propriete, c’est la premiere 

f IQ 

revelation du Dieu abscons, puisqu’il s’agit d’une propriete de lumiere . De la Trinite on 
passe a la Croix . L’eclair qui sort du Fiat infernal enflamme l’huile et la lumiere-amour 
apparait. Le cinquieme principe, c’est la lumiere (5 ieme ) du feu (4 ieme ), exactement coinme la 
chaleur du coeur temoigne de l’amour vecu. La douceur mielleuse de Dieu apparait enfin, 
car, si le desir se desirait, l’amour aime le feu qui la nourrit. A la difference du premier et 
second principe qui se desire lui-meme, l’amour aime sans direction. La consequence de cet 


534 SONDAG, G., Duns Scot la metaphysique de la singularity, Paris, Vrin, 2005, p. 205 ss. 

535 « lei on demandera a chaque racine d’ou elle tire sa croissance, si elle porte l’ordre de Dieu, si elle derive 
du celeste fiat et de l’amour, ou bien du fiat infernal dans la colere? » BOHME, J., Quarante questions sur 
I'origine, Vessence, I'etre, la nature et la propriete; suivies de la base profonde et sublime des six points, 
trad, par Saint-Martin (de), L.-C., Paris, Migneret, 1807, p. 238, chap. XXX, §69. 

536 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 66. 

537 Ibid., p. 64, chap. Ill, §8. 

538 Ibid., p. 70-71, chap. IV, §2. 

539 Ibid., p. 70-71, chap. IV, §4. 
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amour qui aime, c’est la coagulation ou concentration, par opposition au deux premiers 
principes qui ouvrent un espace infini qui pousse dans deux directions opposees. Les 
quatrieme et cinquieme principes concretised l’etre divin, car 1’amour est une fin en soi, ce 
qui n’est pas le cas du desir. Voila pourquoi a ce moment Bohme indique que la sensualite 
ou la matiere commence a apparaitre. La sixieme propriety est alors engendree, car 
1’illumination concretisee ou coagulee par l’amour donne l’intelligence (Vcrbc-/ogas). Sous 
l’effet de la lumiere, le chemin apparait, les choses deviennent comprehensibles. C’est pour 
cela que la sixieme propriete est une propriete d’intelligence ou de distinction. « C’est 
pourquoi une volonte unique pourrait puiser a cette source, si elle possede en soi de la 
lumiere divine, et regarder dans l’infini; et c’est cette vision qui inspire ma plume. 540 » Au 
final, cet aspect correspond au «Verbe revele, qui est en lui-meme qu’une force ou sont 
latentes toutes les forces. 541 » De la, il y a la septieme source-esprit qui recapitule toutes les 
autres. II s’agit du corps de Dieu concu comine une theophanie, car les theophanies, du 
point de vue humain, s’expriment par leurs concretudes. C’est la aussi que le naturalisme de 
Bohme reapparait, car, le corps celeste, c’est la nature eternelle de Dieu, c’est le corps de 
tous les esprits. En fait, tout se passe comine si les deux triades de par leur complementarity 
engendraient un nouveau tiers inclus qui correspond au second Verbum fiat, le fiat celeste. 
La completude des deux premieres triades explique le second fiat, le second changement de 
niveau de realite, a l’origine du Corps celeste : « car du feu, affinne Bohme, rien ne saurait 
etre cree puisqu’il n’est pas un etre; mais des proprietes qui fonnent le feu une creature 
pourrait etre saisie dans le desir, le “Verbum fiat”, et transformee en forme et propriete 
creaturees. 542 » Paradoxalement parce que l’humain a chute, il n’est plus apte a voir qu’il 
est lui-meme le corps celeste, le monde lui apparait sous la fonne des quatre elements, mais 
ceux-ci ne sont pourtant qu’un seul element, 1’element etherique. Cette situation explique 
bien des details dans l’oeuvre, par exemple, pourquoi il existe deux corps, le corps spirituel 
ou celeste et le corps elementaire compose des quatre elements. Cela permet aussi de saisir 
ou sont les trois mondes. Le monde des tenebres et du feu, qui est le royaume de la nature 
eternelle, correspond aux trois premiers principes. Le monde d’amour igne ou monde sacre 
de la lumiere habitat des anges qui correspond au quatrieme, cinquieme et sixieme principe 
et le troisieme monde qui est le monde exterieur sideral et elementaire correspond a la 


Ibid., p.81, chap. V, §15. 
Ibid., p. 82, chap. V, §18. 
Ibid., p. 103, chap. VIII, §29. 
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septieme qualite 543 . Citons ce passage qui dans la langue de Bohme indique implicitement 
les sept sources-esprits coordonnees dans les trois mondes : 

Le premier commencement en effet est Dieu qui pour sa contemplation passe de l’lmmotive en motive. Mais 
ce commencement, qui provient de nouveau de la consomption, est un commencement spirituel et produit 
trois mondes : en premier le monde igne des tenebres soumis a la chaleur et au froid, qui est toute rudesse 
sans etre : b) le deuxieme monde est le monde spirituel, lumineux et angelique; c) et le troisieme a pris son 
commencement avec celui du temps. De meme que Dieu mis [. sic] en mouvement les deux premiers mondes 
interieurs, il en a fait naitre et cree ce monde exterieur et visible dans la forme du temps. 544 

Remarquons finalement que le desir desirant ne peut desirer qu’une chose, car le 
desire est oriente et lirnite, tandis que 1’amour aimant tent vers une globalite signifiee par 
l’aime, et ce, paradoxalement puisque la determination du desir, rien ne l’indetermine, 
tandis que 1’indetermination de 1’amour determine tout. Pour reprendre l’idee d’« mfor- 
mation » dans un cadre divin toutefois, la premiere triade est un mouvement determine du 
sans forme et la seconde triade est un mouvement indetennine de la forme. Bien d’autres 
pages devraient encore etre ecrites pour decrire adequatement le systeme metaphysique 
construit par Bohme, mais l’essentiel a ete dit au niveau de structure metaphysique de la 
naissance de Dieu. La naissance de Dieu est decrite par Bohme comine une lutte intradivine 
et cette lutte, par un jeu de miroir, est reiteree dans le combat que l’humain doit conduire 
face aux forces demoniaques qui peuplent les mondes. Pour Bohme, Dieu est 
fondamentalement vivant, il est revele par fame humaine. II est l’aspect relationnel entre 
soi et l’univers ; il ne s’agit pas d’un Dieu immobile. Il est en toute chose et agissant en 
toute chose. Considerer Dieu comine statique, plutot que dynamique, ce serait tuer Dieu. 
Determiner Dieu par un attribut, un nom, une doctrine ou une institution, c’est faire de Dieu 
une idole. S’attacher a l’idee de Dieu, c’est se faire idolatre de Dieu. Voila pourquoi la 
naissance de Dieu est un combat dans fame humaine supportee par Christ. C’est un combat 
sophianique qui illumine l’ame. Un combat acharne contre les forces du mal que Bohme 
decrit ainsi : 

je resolu d’y risquer ma vie, ce qui vraiment etait au-dessus de ma puissance sans l’assistance de l’esprit de 
Dieu, alors a la suite de quelques grands assauts, mon esprit a penetre au travers des portes infernales j usque 
dans la generation la plus interieure de la divinite, et la il a ete embrasse par 1’amour, comme un epoux 
embrasse sa chere epouse. 545 


543 Sur les trois mondes ou les trois royaumes, voir Ibid., p. 163, chap. XV, §18-20. 

544 Ibid., p. 73-74, chap. IV, §12. 

545 BOHME, J., L'aurore nciissante, ou la racine de la philosophic, de Vastrologie et de la theologie, trad, par 
Saint Martin (de), L.-C., 2 vols, vol. 2, Paris, Laran et Cie, 1800, p. 122, chap. XIX, §11. 
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2.2 Sans-Fond ( Ungrund) 

La notion d’indetermine, d’abime, d’abyssale, d’impenetrable, cadre parfaitement dans les 
courants de la mystique et de la philosophie allemande 546 . La notion d 'Ungrund, 
quoiqu’elle ne soit pas d’un abord facile dans l’oeuvre du theosophe, est tres importante 
pour comprendre la structure absolument apophatique de Dieu. En plus, le mot lui-meme 
d 'Ungrund est probablement la creation philosophique la plus originale du theosophe, car 
ce mot apparait pour la premiere fois dans l’oeuvre de Bohme. Cette idee du Sans-Fond est 
1’articulation la plus fondamentale de sa metaphysique. Repetons-le clairement, le 
theophanisme ou le theomonisme n’est pas un pantheisme, et ce, a cause de cette structure 
absolument apophatique qu’est VUngrund. Ce Sans-Fond sauve 1’architecture et evite les 
derives moniste ou pantheiste. A partir de cette perspective theophanique, il devient 
possible d’affirmer que ce n’est pas parce que la Nature est divine que la Nature est 
divinisee. De meme, ce n’est pas parce que Dieu est fondamentalement inconnaissable qu’il 
est impossible de le connaitre. C’est le mystere premier qui reste inconnaissable. 
F 'Ungrund est central, car il permet de saisir qu’il n’est jamais possible de saisir Dieu, et 
ce, malgre les efforts rocambolesques que Bohme deploie pour expliquer la naissance de 
Dieu. Dieu est toujours au-dela, c’est un mystere indefectible que l’humain ne peut pas 
manipuler a sa guise. La metaphysique de Bohme est done suspendue au mysterieux fil de 
l’Inconnaissable, en Dieu se trouve un abyssal abyme insondable. 

Le Sans-Fond, c’est l’anteriorite eternelle de Dieu. Dieu n’est pas dans le temps, pas 
plus qu’il est localisable, car Dieu « nait non pas dans le monde mais avec le monde. 547 » 
C’est sur ce fond de Sans-Fond qu’il se manifeste. C’est done dire que la temporalite 
humaine se situe dans le cadre de l’etemite divine. Fe monde exterieur auquel abouti la 
naissance de Dieu n’est pas fondamentalement separe de Dieu. C’est Dieu sous un autre 
aspect, c’est Dieu a partir d’un autre niveau de realite. Pour justifier l’origine de quelque 
chose a partir du Sans-Fond, comme dans un mythe, Bohme explique que « le Neant a faim 
du Quelque Chose et la faim est le desir », de la, la roue du desir s’enclenche. Pourquoi, 
ce saisissement du Neant etemel en Quelque Chose, c’est la une question qui depasse les 


546 Pour l’analyse du vocabulaire de la mystique allemande, l’etude de Virginie Pekta§ est d’une precision 
remarquable. 

547 NlCOLESCU, B., La science, le sens et revolution - essai sur Jakob Boehme, Paris, Felin, 1988, p. 20. 

54S BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 63, chap. Ill, §5. 
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limites memes d’un entendement qui a ete illumine par Dieu. Bohme confesse : « il me faut 
dire : Qu’il est hors de toute nature et de toute propriety, une Intelligence et origine de tous 
les etres; les etres sont sa revelation et c’est de lui seulement que nous tirons notre pouvoir 
d’ecrire et non du Dieu inrevele qui, sans sa revelation, n’apparaitrait meme pas a soi- 

- 549 

meme. » 

Invoquer un Dieu cache, invoquer I’Ungrund pennet d’eviter le monisme, le 
pantheisme, de meme que le probleme du Dieu abstrait et retire du monde. L’idee 
d’ Ungrund compris comrne « l’Un qui est en meme temps le Rien etemel 550 » se rapproche 
de la magnifique formule d’Ibn al- ArabT «Lui-pas-Lui» ( huwa la huwa, > V >). 
L’impossibility deflnitionnelle de Dieu oblige nos theosophes a introduire des expressions 
proprement contradictoires. Dieu cornme absolu dans la pensee de Bohme n’est pas une 
cause premiere a partir de laquelle le monde a ete cree, Dieu n’est pas dans le monde, il est 
le monde. Mais faut-il preciser que, parce que V Ungrund est une notion negative, 
comprendre Dieu cornme un absolu entraine inevitablement l’idee de faire de lui quelque 
chose, ce qui est une erreur. L 'Ungrund n’est pas quelque chose, c’est un « Rien etemel ». 
Le Mysterium magnum s’ouvre d’ailleurs sur une definition du Dieu cache hautement 
significative. Il dit au deuxieme paragraphe : « Quand je considere ce que Dieu est, je dis : 
Vis-a-vis de la creature il est l’Un qui est en meme temps le Rien etemel; il n’a ni 
determination ni debut ni lieu [...] n’a aucun endroit special ou il reside: L’eternelle 
sagesse ou intelligence est sa demeure : Il est la volonte de la sagesse et la sagesse est sa 
revelation. 331 » L’ Ungrund c’est le Rien eternel necessaire a la pure potentiality de Dieu et 
ce Rien etemel a une telle force d’attraction, ce que Bohme appelle la volonte, que cela 
genere la revelation de Dieu a lui-meme. Plus philosophique, Koyre dit que : «l’idee de 
V Ungrund exprime justement ce cote ou cet aspect negatif et transcendant a soi-meme de 
1’Absolu. L’Absolu est VUngrund realise en tant qu’absolu. » Le Rien eternel est ainsi 
toujours premier, ce que nous avons appele l’anteriorite etemelle, car le Rien n’a pas besoin 
de quelque chose pour etre rien ; il lui suffit d’etre ce qu’il est pour etre toute chose, 
puisqu’il n’est rien. C’est par cet antagonisme paradoxalement realise que Dieu est le Rien 
eternel qui est en meme temps l’Un etemel qui est Tout. Ainsi lorsque Bohme decrit Dieu 


Ibid., p. 80, chap. V, §10. 

Ibid., p. 55, chap. I, §2. 

Ibid., p. 55-56, chap. I, §2. 

Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 323. 
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comme le Tout qui est en Tout, il fait reference a cette anteriorite etemelle qui parce qu’elle 
n’est Rien supporte le Tout partout ou il est. 

Cette maniere de voir les choses renverse les habitudes de pensee traditionnelles et 
jette un nouvel eclairage sur la question de bunion avec Dieu ou de Taccomplissement 
spirituel. L’experience mystique est tres souvent decrite coniine un etat d’annihilation de 
l’ego personnel dans la presence divine. Dans le cas de la metaphysique de Bohme et d’lbn 
al-‘ArabI, ce n’est pas possible, car Dieu est un Rien ; Dieu n’est pas une plenitude dans 
laquelle il est possible de se fondre et de se sentir bien. Dans ces metaphysiques, Thumain 
n’atteint pas Dieu par Tascese, par le depouillement, mais bien par sa determination totale 
qui ultimement rejoint TUn qui est le Rien eternel. Pour trouver Dieu, Thumain doit 
devenir ens determination omni modo, un etre entierement determine. C’est en connaissant, 
reconnaissant et realisant sa position qu’il est paradoxalement possible de la depasser. 
Ainsi, l’etat de fusion ne s’obtient pas par Taneantissement total, mais par determination 
totale. La determination indetenninee de Dieu oblige les humains a la recherche de Dieu, a 
se determiner parfaitement selon la multiplicite des determinations divines. Ceci permet, 
lorsque Thumain s’est completement determine, de rejoindre Tindetermination, parce qu’il 
sera lui aussi toute chose. Pour Bohme ce n’est pas la perte de l’ego personnel qui ouvre a 
Dieu ; l’ego n’est pas Tobstacle qu’il faut retirer de T equation pour atteindre Dieu. C’est la 
realisation de cet ego en accord avec la nature de Dieu qui ouvre a Dieu. C’est par une 
realisation spirituelle qu’il est possible d’atteindre Dieu, car, si la personne n’est plus 
personne, il faut alors se demander ce qui atteint Dieu. C’est en ce sens que Bohme dit: 
« le Tout n’ayant nul besoin du Quelque Chose et le Quelque Chose servant simplement de 
jouet avec lequel s’amuse le Tout. Et afin que la Totalite lui apparaisse a lui-meme comme 
le Tout, il transforme sa volonte en propriete. [...] Car si tout n’etait qu’une seule chose, 
cette chose unique ne lui apparaitrait pas a lui-meme. » Inversement, le Quelque Chose a 
besoin du Tout, car il n’est pas possible d’etre Quelque Chose sans le support indefectible 
du Tout. Pour qu’il y ait de TApparent, il doit y avoir un differentiel, il doit etre supporte 
par un Cache. Croire que c’est dans Tassimilation de TApparent au Cache ou du Cache a 
TApparent qu’est la resolution du probleme de TUn et du Multiple, c’est vouloir arreter la 
particularity proprement humaine de l’etre. L’humain nait pour mourir, et sa vie durant, il 
lutte contre la degenerescence ineluctable. Arreter l’etre par la mort, c’est 

553 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 68-69, chap. Ill, §21-22. 
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philosophiquement faire disparaitre le differential qui fait que la lumiere apparait dans les 
tenebres ; c’est mettre fin a l’etre. Mais si l’humain poursuit sa lutte afin d’accomplir la 
determination de son etre ou sa realisation spirituelle, 1’humain contredit l’entropie et 
poursuit sa lutte dans un autre plan d’existence, un plan qui n’est plus uniquement celui de 
la materiality, mais qui inclut une dimension imaginale, toujours au-dela de lui-meme sans 
etre lui-meme au-dela. Se declarer soi-meme au-dela, ou uni a YUngrund, determine 
YUngrund comine un « au-dela », ce qui nie en propre YUngrund qui par principe n’est pas 
determinable, et ce, meme par la categoric de l’indeterminable. 

Nous pensons ainsi, d’apres notre comprehension de Bohme, que l’humain doit dans 
sa determination etre humble, car il se realise correlativement a sa propre capacite de se 
determiner. Son mode d’etre au monde est correlatif de son mode de comprendre. La 
reconnaissance de sa propre determination, de son identity propre, loin de generer une 
contradictio in adjecto, ouvre a une connaissance de l’Autre. Elle n’est plus soumise a 
1’autorite degenerative de la peur de 1’autre qui ebranle la capacite a se determiner. En se 
realisant on exhausse l’etre qui nous detennine en s’unifiant, mais cette unification n’est 
elle-meme jamais finale, puisque l’etre detennine est objectivement supporte par le fil de 
1’Indetermination primordiale qui est la face cachee de Dieu. 

A la question, pourquoi y a-t-il quelque chose plutot que rien, Bohme repond 
qu’avant l’etre, il y a «la liberte insondable, le desir passionne du Neant de devenir 
Quelque Chose. 554 » Comprendre le support de l’etre comine un rien etemel, c’est instaurer 
la liberte au coeur de la Realite et de l’Univers. La liberte chez Bohme a done un sens 
intimement metaphysique ; il ne s’agit pas d’une question d’agir moral, mais une condition 
de possibility de la Realite elle-meme. Pour traiter de cette condition de possibility, 
Berdiaev introduit le terme de meontique 555 pour decrire ce qui precede l’etre. On se 
souviendra que dans le schema bohmien, ce qui precede l’etre c’est la naissance de Dieu. 


4 Ibid., p. 16. 

555 Specifions que nous n’avons pas ete capable de retrouver le terme dans un dictionnaire de philosophie. 
Nous croyons que la premiere occurrence de ce terme se trouve dans I’ocuvrc d’Eugene Fink dans le projet 
de preface a la Sixieme meditation cartesienne qui avait comme objectif de systematiser le projet 
phenomenologique dans une phenomenologie de la phenomenologie, d’ou le sous-titre de la Sixieme 
meditation qui est L ’idee d’une theorie transcendantale de la methode. Ce texte a ete presente en 1945 par 
Fink en vue de son Habilitation. Puisque la traduction du Mysterium magnum precedee des deux etudes de 
Berdiaev est aussi publiee en 1945, c’est done dire que Berdiaev est Fun des premiers, sinon le premier a 
reutiliser le concept de meontique. Fink, E. et HUSSERL, E., Sixieme meditation cartesienne, trad, par 
Depraz, N., texte etabli et edite par H. Ebeling, J. Holl et G. van Kerckhoven, Grenoble, J. Millon, 1994 
[1932], 287 p. De plus, Serge Boulgakov cite Schelling pour expliquer la difference entre ov>x 6v et pij ov. 
BULGAKOV, S. N., La lumiere sans declin, Lausanne, L'Age d'homme, 1990, p. 402 n. 169. 
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Me-ontique doit etre compris etymologiquement comme pq ov 556 au sens de la negation de 
l’etre, comme non-etre. La particule pf) « marque la negation en un sens hypothetique, pour 
signifier que la chose dont on parle est incertaine, conjecturale ou inadmissible, tandis que 
la negation obx marque la negation absolument. 557 » C’est en fait la condition potentielle de 
l’etre qui est decrite par le tenne de meontique. Ce qui est signifie par la «liberte 
meontique » chez Berdiaev permet de situer YUngrund metaphysique de la mystique 
allemande et de Bohme dans le cadre des developpements contemporains de la 
phenomenologie post-husserlienne. La liberte meontique, c’est le « pre-etre », c’est 
« l’avant-etre », c’est ce qu’annonce la sphere de l’antecedance de l’etre, un etat d’etre qui 
correspond a une perpetuelle negation positive de l’etre, une passivite affmnante. Nathalie 
Depraz propose en ce sens une comparaison entre la « non-dualite » et la meontique de 
Fink pour saisir ce qu’est la pre-disposition de l’etre apparaissant. Ce qui nous interesse 
pour notre part, c’est le fait que la meontique revele dans sa negation de l’etre, l’etat 
anterieur de l’etre, c’est done une negation douee de positivite, un agir non-agissant. 
Comme l’expbque Depraz : « Au sens strict, cet agir [Berdiaev parlait de la liberte de 
V Ungrund] est apparaissant et non apparent: apparaissant dans le monde, le spectateur se 
donne d’une certaine maniere a l’ecart de lui-meme, amorcant un dedoublement de lui- 
meme du sein de son unite avec le moi constituant. 559 » Ce dedoublement est l’espace de 
revelation de l’etre ou, en d’autres mots, la decouverte du « moi celeste » et du monde 
imaginale 560 . Ce dedoublement, cet espace de reflexion metaphysique, voila peut-etre ce 
qui relie nos deux auteurs mystiques. Ce qu’explore la metaphysique de Bohme dans le 
Mysterium magnum et Ibn al- Arabl les Futuhat al-Makklyah, c’est justement l’espace 
distanciant YUngrund de l’etre, l’intervalle du Lui-pas-Lui. 

Lorsque Depraz mentionne l’idee d’une « passivite agissante », il est possible de se 
referer aux analyses de Henry Corbin sur la significatio passiva pour eclairer le fait que « la 
passivite agissante au spectateur ne le depouille pas pour autant de tout agir : c’est pourquoi 
son activite sera dite “factitive”. [...] II se fait ou se laisse constituer plutot qu’il ne 


556 A ne pas confondre avec la negation absolue ov>x ov. 

557 Bailly, A., Dictionnaire grec-frangais, Paris, Hachette, 2000, p. 1271. 

55S En fait elle utilise dans cette excellent article les notions de non-agir (en chinois, wu-wei) et d’action non- 
agissante ( en Sanskrit, nishkama karma) 

559 Depraz, N. et Richir, M. (dir.), Eugen Fink actes dn Colloque de Cerisy-la-Salle 23 - 30 juillet 1994, 
Amsterdam, Rodopi, 1997, p. 117. 

560 Pour saisir comment s’ouvre cette categorie de l’etre et comment elle s’exprime dans ce que Corbin 
nomme le monde imaginal dans la phenomenologie husserlienne voir DUFOURCQ, A., La dimension 
imaginaire du reel dans laphilosophie de Husserl, Dordrecht, Springer, 2011, 397 p. 
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constitue lui-meme, mais il reflechit la constitution qu’il ne fait pas. Son agir est done 
reflechissant, en tennes kantiens, regulateur de l’agir constituant. 561 » En suivant Henry 
Corbin, nous avons decrit la relation entre Dieu et sa creature comine une relation 
theophanique, precisement parce qu’« ici, 1’Action, la pensee ou la parole, ont leur tenne 
dans l’agent: elles se reflechissent sur lui, se personnifient en lui, en le faisant etre ce 
qu’elles sont. Elles en sont les modes d’etre ; elles sont “chaque fois” cette personne. 
Sous cet aspect, la personne en qui s’incame sa propre action, est la significatio passiva de 
son action, e’est-a-dire elle est ce que son action la fait etre. » Ici s’insere tout le theme 
de la science des miroirs, de la katoptrique 564 et du monde imaginal. Est-ce a dire que la 
meontique d’Eugene Fink essaie de dire la meme chose que la significatio passiva telle 
qu’elle est analysee par Henry Corbin? Sans statuer sur ce point, il est significatif que la 


561 Depraz, N. et Richir, M. (dir.), Eugen Fink actes du Colloque de Cerisy-la-Salle 23 - 30 juillet 1994, 
Amsterdam, Rodopi, 1997, p. 118. 

562 Cette idee singuliere, Corbin l’a thematisee dans le neologisme kathenotheisme, terme qui avait ete 
propose par Max Muller pour qualifier le passage de la perception des grands dieux de rhindouisme 
simultanement et chaque fois comme etant l’objet exclusif de la pensee religieuse du fidele. Le terme de 
kathenotheisme, parfois confondu avec celui d’henotheisme, Corbin cherche a le reinvestir a la session 
d’Eranos de 1951, dont le theme etait Mensch und Zeit. Cette annee-la, il prononce une conference sur Le 
temps cyclique dans le mazdeisme et dans l 'ismaelisme, dans laquelle il dit : « Une premiere serie 
d’exemple s’attacherait a montrer l’epiphanie du Temps eternel comme essentiellement multiforme, e’est- 
a-dire l’Akov comme JiavTopopipoi; 9i:.6p. Non seulement cette modalite fonde ses epiphanies multiples, 
mais elle rend possible la “transition exegetique” conduisant l’etre de l’hypostase en soi a son etre dans ce 
qu’elle opere. C’est grace a cette multiformite que le Temps eternel peut se montrer chaque fois comme 
Figure-archetype, car par la-meme est assuree sa Presence totale dans le “chaque fois”. L’idee d’une unite 
qui est respectivement celle de chaque membre d’un Tout et aussi Tunite de leur ensemble, se verifie 
egalement a propos de l’heptane archangelique, dans le mazdeisme et dans le tres ancien christianisme. 
Elle rend possible une simultaneite de l’unite et de la pluralite divine qui echappe au dilemme simpliste 
opposant monotheisme et polytheisme. Ce serait Toccasion de donner une valeur nouvelle au terme jadis 
propose de “kathenotheisme”, comme etant ici la categorie hierophanique du “chaque fois”. Ce que cette 
derniere signifie, c’est qu’etant donne la Figure sur laquelle tend a se fixer le jeu des transpositions de 
l’Aicbv, le mode d’existence de Fame pour laquelle le Temps eternel s’epiphanise comme une Figure qui 
en est la dimension-archetype, n’aboutit dans son elan supreme ni au vide de son propre isolement, ni a 
une presence divine uniformement nommable, mais a une individuation de celle-ci rigoureuse et 
irremplafable (xa0 ’sva, singulatim). » CORBIN, H., Temps cyclique et gnose ismaelienne, Paris, Berg 
international, 1982, p. 33-34. 

Le terme « kathenotheisme » est aussi invoque dans CORBIN, H., L'homme et son ange initiation et 
chevalerie spirituelle, Paris, Fayard, 1983, p. 42.; CORBIN, FL, En Islam iranien, aspects spirituels et 
philosophiques - les fideles d'amour, shi'isme et soufisme, 4 vols, vol. 3, Paris, Gallimard, 1972, p. 133. ; 
CORBIN, H., En Islam iranien, aspects spirituels et philosophiques - L'Ecole d'Ispahan, L'Ecole shaykhie, 
Le Douzieme Imam, 4 vols, vol. 4, Paris, Gallimard, 1972, p. 113 n.432.; CORBIN, H., Corps spirituel et 
Terre celeste - de Vlran mazdeen a Than shi'ite, 3 e ed., Paris, Buchet/Chastel, 2005 [1960], p. 35 n. 70.; 
Corbin, H., SEJESTANi, A., Au, S. et ShabestarI, M., Trilogie ismaelienne. 1. Abu Ya'qub Sejestani: Le 
livre des sources (4e/10es.) 2. Sayyid-na al-Hosayn ibn' Ali: Cosmogonie et eschatologie (7e/13es.) 3. 
Symboles choisis de la Roseraie du mystere, de Mahmud ShabestarI (8e/14es) Textes edites avec 
traduction frangaise et commentaires, Lagrasse, Verdier, 1994, p. 148. 

563 CORBIN, FL, Temps cyclique et gnose ismaelienne, Paris, Berg international, 1982, p. 63. 

564 Nous ecrivons katoptrique avec un « k » pour etre plus fidele au terme grec Kai07ixpiK6(;. 
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relation etablie entre Dieu et sa creature soit une relation preetemelle ou meontique et que 
la liberte de la creature s’enracine a un niveau metaphysique. 

Le lien a l’imagination est crucial sur cette question, car Dieu est a jamais au-dela, 
indetennine et inconnaissable, du moins dans sa totalite. La creature de Dieu cherche a 
toucher aux actualisations de Dieu pour se realiser ou pour se potentialiser. L’etat de 
potentialisation recherche par la creature, c’est la forme imaginale de l’etre de Dieu, une 
fonne qui est potentielle pour la creature et qui est actuelle pour Dieu. C’est pour cela que 
Bohme a affirme des le deuxieme paragraphe du Mysterium Magnum que Dieu se 
manifeste et qu’il a sa demeure dans l’Eternelle Sagesse, dans la Sophia aeterna. L’espace 
de realisation de Dieu est la Sagesse, la Sophia. En d’autres mots, le theophanisme est 
sophianique et le monde des anges et des creatures est de ce fait sophianique. Mais pour 
Bohme, le mundus imaginalis est aussi l’espace des demons et des forces des tenebres. 
L’humain a en lui un monde spirituel double, compose de lumiere et de tenebres. 
L’imagination theophanique parce qu’elle peut etre tournee vers soi ou vers Dieu a la 
double capacite d’etre tenebres et lumiere. 

2.3 Conciliation contrastante 

L’apophatisme radical a savoir l’inconnaissance de Dieu comine limite de la connaissance 
n’est pas une nouvelle idee. Ce qui est nouveau, c’est d’integrer cette dynamique de 
l’inconnaissance suscitee par YUngrund a la divinite elle-meme. Ce que Bohme propose, 
c’est une sorte de conciliation contrastante des principes generaux de l’un et du multiple. 
En effet, plutot que d’opposer la multiplicite humaine a l’unite divine, pour Bohme « l’un 
et le multiple ne sont point des contradictoires, mais simplement des opposes qui 
s’impliquent mutuellement. 565 » Cependant, Bohme ne s’arrete pas qu’a ce principe 
general, il en tire toutes les consequences possibles et imaginables. II ne se contente pas 
d’en faire un principe divin detache du monde humain, cornme un Dieu createur qui serait a 
l’exterieur du septieme ciel. II retrouvera cette dynamique primordiale des opposes qui 
s’impliquent reciproquement a tous les niveaux de realite qu’il est capable de concevoir. II 
ne fait pas non plus appel a un principe simple unique qui engloberait des principes opposes 
coniine la lumiere et les tenebres. Bohme depasse le dualisme, meme si une lecture rapide 


565 


Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 c ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 124. 
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peut faire penser a une doctrine dualiste 566 . II pense cette unite comine l’Un-Tout. Cet 
unifique, cette conciliation contrastante est toujours cyclique ou simultanee, meme si elle 
peut donner l’illusion du temps. Voila pourquoi le temps du cycle, dans lequel l’humain est 
insere, n’est pas concu coniine le temps du retour sur lui-meme, mais le temps du retour a 
l’Origine eternelle, un temps qui est proprement existential. La perspective ouverte par les 
cycles de Dieu ou plus generalement par le theophanisme bohtnien n’est jamais que la 
dynamique meme de la Realite. Corbin parlait du kathenotheisme signifiant par ce mot 
que le « tout » est dans le « chaque », tout comine « il existe dans chaque firmament ce que 
sont tous les firmaments, mais avec des degres differents dans la manifestation, c’est 
pourquoi les qualites sont multiples dans chaque firmament. » Si le «tout » est dans le 
« chaque », cela ne veut pas dire que tout est identique ou unique, bien au contraire. C’est 
une perspective unifique, parce que ce « tout » qui est un rien « eternel » est constitutif de 
tous les Uns. Bohme maitrise mieux que quiconque cette perspective non-dualiste de la 
metaphysique de l’etre ou du theomonisme. II dit dans un eclair de genie : « l’etre de tous 
les etres n’est qu’une naissance magique, provenant de l’Un et tendant a l’lnfini. L’Un est 
Dieu, l’lnfini est le temps et l’eternite; et une manifestation de l’Un, ou toute chose peut 
etre multipliee a partir de l’Un et de nouveau reduite de la multiplicite a l’unite. 569 » 

Ce propos evoque fortement ce que Henry Corbin explicite dans le Paradoxe du 
monotheisme, lorsqu’il parle du probleme de l’unite de l’etre. II mentionne que pour bien 
saisir la difference entre le tawhid theologique (unicite divine) et le tawhid ontologique 
(l’unicite de l’etre), souvent introduit par les mystiques et theosophes comme le tawhid 
esoterique, il faudrait se souvenir du propos de Haydar Amoll qui donne comme exemple la 
metaphore de l’encre et des lettres. Il dit ce n’est pas parce que les lettres sont multiples que 
l’encre Test. La source des lettres est unique, meme si le resultat est multiple. C’est le 
principe metaphysique des systemes theophaniques qui mene a une telle perspective, et 
coniine l’ecrit Corbin : «l’etre en ses theophanies ne fait que se multiplier par lui-meme 
(1 x l). 570 » Le produit de l’unite par l’unite ne donne jamais autre chose que l’unite, meme 


566 VlElLLARD-BARON, J.-L.,« Le probleme du dualisme dans la pensee de Jacob Boehme », dans Jacob 
Boehme ou I'obscure lumiere de la connaissance mystique, Paris, Vrin, 1979, p. 61-75. Quoique cet article 
soit excellent, il nous apparait utile de le relire a l’aune de la logique du tiers inclus telle qu’elle a ete mise 
en lumiere par Nicolescu. 

56 j Infra, note 562. 

568 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 155, chap. XIV, §3. 

569 Ibid., p. 122, chap. X, §39. 

570 Corbin, H., « Le Combat spirituel du shi'isme », dans Eranos-Jahrbuch, vol. XXX/1961,1962, p. 115. 
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s’il postule la necessity de deux unites. Et c’est pour cela que la perspective est non-dualiste 
et que « l’esprit et le corps ne font qu’un ». 

Cette perspective quoiqu’elle ne soit pas courante en Europe, il semble qu’elle ait 
toujours ete presente et caracteristique de plusieurs courants esoteriques. La sophiologie 
d’un Berdiaev tiree de Bohme ou celle du pere Serge Boulgakov tiree et ancree dans une 
theologie plus « orthodoxe » est hautement significative du non-dualisme occidental. Un 
non-dualisme cependant transcendantal. Un peu comine une immanence transcendantale. 
Cette logique est caracteristique, et meme precurseur de la logique du tiers inclus que nous 
avons brievement exposee supra. Nous croyons meme avoir retrouve directement le 
principe de cette logique dans l’oeuvre de Bohme lorsqu’il affinne : « Venus produit l’etre 
et le feu prend l’etre pour sa vie et de cet etre il s’est incorpore [...] ainsi un etre tiers qui 
est une analogic des deux dans l’unite : Tout etre est un symbole de soi-meme tire 
d’elle. 572 » Il n’y a probablement pas d’enonciation plus eclairante de ce que nous 
entendons par une conciliation contrastante. 

C’est en reintroduisant le mythe au sein meme de la metaphysique que Bohme 
depasse le rationalisme de la scolastique latine. En reintroduisant et en proposant une 
rationalisation mythologique des questions metaphysiques issues d’une lecture personnelle 
de la Bible, Bohme n’est pas dans l’ordre de la verite, mais de la vraisemblance' . Suivant 
la lecon de Bottero pour comprendre la logique du mythe, il ajoute que les differents 
resultats de cette logique de vraisemblance sont des imaginations calculees 514 . Nous 
pensons que cette maniere de comprendre les mythes s’applique parfaitement a la pensee de 
Bohme. L’aspect mythique de sa metaphysique n’est pas une faiblesse de pensee, mais bien 
une force, car ce que Bohme cherche a exprimer n’est pas de l’ordre du rationnel. Plutot 
que de reduire la metaphysique a une pense vrai qui, par definition, est inflexible, il cherche 
a penser relativement a sa propre experience de Dieu, ce qui 1’oblige a introduce du 
vraisemblable. Cette categorie de pensee est proprement potentielle et lorsqu’elle genere 


571 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 72, chap. IV, §8. 

572 Ibid., p. 157, chap. XIV, §9. 

573 C’est d’ailleurs de cette maniere que Bottero et Kramer expliquent la logique soutenant la mythologie 
mesopotamienne. « La logique de la science est une logique de verite, qui va droit a son but unique par le 
seul et unique chemin possible et authentique ; celle de la mythologie est une logique de vraisemblance, et 
qui “sauve les apparences”, car elle peut emprunter plusieurs voies, pourvu que, partant des memes 
donnees du probleme, elle aboutisse au meme resultat et en rende compte d’une maniere qui apaise 
l’esprit.» Bottero, J. et Kramer, S. N., Lorsque les dieux faisaient I'homme - mythologie 
mesopotamienne, Paris, Gallimard, 2004 [1989], p. 86. 

574 Ibid.,]). 85-94. 
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une imagination, elle actualise une potentiality, sans jamais affirmer que cette actualite est 
la seule. C’est done une pensee plurielle en son essence, pouvant supporter une multitude 
de verites non-contradictoires se rapportant a un seul objet: Dieu. Parce que Bohme, dans 
son experience visionnaire a ete « /'//forme » des mysteres, il utilise son imagination 
creatrice pour remplir les interstices laisse par l’explication biblique. « L’auto-connaissance 
de Dieu rejoint l’auto-connaissance de l’homme 575 », mais ajouterions-nous cornme dans un 
miroir. 

3 Ethique volontaire 

Au centre de la metaphysique de Bohme, il y a le desir ou la volonte. Consequemment et 
analogiquement cela entraine une ethique reprenant le probleme de la volonte. 

- Trois choses sont ici necessaires. 

La premiere est que tu remettes ta volonte a Dieu et que tu t’abimes entierement en sa misericorde. 

L’autre chose est que tu ha'isses ta volonte propre et ne fasses pas ce a quoi elle te pousse. 

La troisieme est que tu te soumettes avec patience a la Croix de Notre Seigneur Jesus Christ, afin de 
pouvoir soutenir la tentation de la nature et de la creature. 

Si tu fais cela, Dieu parlera en toi et introduira ta volonte abandonnee en Lui, dans le fond sumaturel. 576 

En d’autres mots, pour que le tnonde de Dieu apparaisse, l’humain doit avoir pleinement 
confiance en Dieu. Cette con fiance, cette foi en Christ est la clef d’un tnonde ou Dieu est 
present a tout moment. C’est le passage d’un tnonde exterieur et materiel vers un tnonde 
interieur et spirituel dans lequel la lumiere divine est pleinement manifestee. Cependant ce 
tnonde interieur n’est pas sans danger, le demon insistera pour que l’humain tourne son 
regard sur lui-meme et tente de se diviniser lui-meme. Mais sans volonte propre, la derive 
n’est pas possible. C’est pour cela que dans le tnonde interieur des atnes humaines le regard 
doit se soumettre a la Croix. Elle seule donne la force necessaire a 1’abnegation to tale, selon 
Bohtne. 

« Tu ne peux par ton propre vouloir acceder a un repos tel que ne te touche aucune creature, 
a tnoins que tu ne te remettes entierement en la vie de Notre Seigneur Jesus Christ, et ne 
Lui cedes entierement ton vouloir et ton desir, et ne veuilles rien sans Lui. 577 » La volonte 
est necessaire pour abandonner la volonte. Meme si cette volonte est orientee dans la bonne 
direction parce qu’elle s’annule elle-meme, il s’agit encore d’une volonte. Cependant 

575 NlCOLESCU, B., La science, le sens et revolution - essai sur Jakob Boehme, Paris, Felin, 1988, p. 47. 

576 BOHME, J., De la vie au delci des sens, trad, par PFISTER, G., Paris, Arfuyen, 1997, p. 21. 

511 Ibid., p.25. 
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l’annulation de la volonte par la volonte ouvre un moment neutre a partir duquel il est 
possible de se soumettre a la Croix. La volonte cede alors a l’amour, cornme le desir cede a 
l’amour dans l’engendrement divin. L’amour est rien, par opposition a quelque chose, et sa 
force penetre en toute chose 578 . La Croix ou le Christ, c’est l’interstice tiers inclusif de 
1’abandon volontaire de la volonte faisant apparaitre l’amour. Voila pourquoi lorsque le 
disciple demande : 

Quel est ce lien 579 que 1’homme en lui-meme n’habite pas? 

- [le maitre repond] C’est Fame entierement abandonnee, lorsque Fame meurt a sa volonte propre et ne veut 
plus rien elle-meme hormis ce que Dieu veut. C’est la que l’amour a son habitation. 580 


3.1 Magia divina et imagination 


La magie est presente dans la pensee bohmienne, mais ce n’est pas une magie cointne on 
l’entend couramment, il ne s’agit pas de faire des incantations, des potions ou des 
sortileges. C’est une tnaniere de presenter l’action du Verbe revele. La magie divine dans 
l’acte createur est excessivement puissante en son principe. Il est impossible pour une 
creature de la maitriser, c’est d’ailleurs la raison pour laquelle elle est si peu exposee dans 
la Bible, selon Bohtne. Dans une magnifique question rhetorique, il demande : 

Oui, cher entendement, flaire dans ton coeur : Qu’y flaires-tu? Contemple ton affectivite : De quoi as-tu envie? 
Peut-etre des charlataneries du Diable! Si le Diable n’avait pas connu ce motif, il serait peut-etre encore un 
ange; s’il n’avait pas vu la naissance magique en sa haute lumiere il n’aurait pas desire etre dans l’essence son 
propre maitre et createur. 581 

La magie de l’acte createur est a la source de 1’envie de Lucifer qui tente de devenir la 
source de son propre tnonde. C’est a cause de ce qu’il a vu dans l’acte createur qu’il toume 
son imagination vers lui-meme, qu’il veut devenir son propre principe. La magia suscite 
1’envie par sa force creatrice et elle ne fait pas que chuter Lucifer, puisqu’« Adam ressentit 
la rneine envie de connaitre la “Magia” et itnagina de l’eprouver et voulut etre semblable a 
Dieu. » La magie dont il est question est celle de l’acte createur dans le premier principe, 
dans la premiere triade. C’est un peu cointne une imagination theophanique substantivant 
les trois premieres forces dans la quatrieme. Bohtne dit aussi que la magia divina, c’est 


578 « Qu’est-ce que l’amour en sa force et sa vertu, en sa hauteur et sa grandeur? », le maitre repond : « sa 
vertu est le neant, et sa force penetre toute chose. » Ibid., p. 43. 

579 Dans notre travail nous avons parle d’intervalle ou d’interstice pour qualifier ce lien et cet espace 
imaginal, voir supra, p. 109. 

580 BOHME, J., De la vie au delci des sens, trad, par PFISTER, G., Paris, Arfuyen, 1997, p. 47. 

581 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p.128, chap. XI, §2 

582 Ibid., p. 130, chap. XI, §7. 
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l’etemelle sagesse de Dieu. II s’agit d’un acte magique, car c’est a partir de la que les trois 
premieres sources-esprits tenebreuses deviennent substantielles, mais dans une matiere 
subtile. En fait, la meilleure facon de se representer l’acteur createur, c’est de le comparer a 
l’acte d’imagination. La magie divine actualise la potentialite de la premiere triade, comme 
1’imagination actualise en image un etat potentiel. 

Cette maniere de concevoir 1’imagination, comme un acte magique, est tres 
probablement inspiree de Paracelse, car pour lui la magie equivaut a une imagination. C’est 
le concept de naissance magique que supporte l’imagination ou la magie divine. La magia 
divina engendre la naissance magique. Dans la theosophie chretienne, ce passage mediateur 
entraine la renaissance du peregrinant. La naissance spirituelle ou la renaissance dans le 
corps de Dieu par le Corps du Christ octroie a l’Ami de Dieu un nouveau corps que l’on 
doit envisager non pas sur un mode de resurrection, mais comme une ressuscitation . II 
semble que c’est ce que Maitre Eckhart mentionnait lorsqu’il faisait allusion a la seconde 
naissance correspondant a la naissance de l’ame en Dieu. Et plus l’homme est degage , 
plus il est semblable a Dieu, plus il est uni a lui. II faut done entendre ainsi la naissance 
perpetuelle de l’humain en Dieu : « l’homme avec son image brille dans l’image qu’est 
Dieu, celle que Dieu est selon la purete de son essence, et avec laquelle l’homme est 

585 

un. » 

Pour Bohme, il y a deux types d’imagination : l’une tournee vers soi qui est 
demoniaque et 1’autre tournee vers les mysteres de l’au-dela divin. De meme, il y a deux 
manieres d’envisager la naissance magique de la nature : l’une comme etant sa propre 
source, et l’autre, comme tirant sa source de Dieu. La premiere rnene a l’idolatrie, la 
seconde sauvegarde l’idee du Dieu unique et unifique. « Ce fut egalement l’idolatrie des 
pa'iens; pensant a la naissance magique ils abandonnerent le Dieu unique pour la naissance 

C O /T 

magique de la nature et se choisirent panni les forces de la nature des faux-dieux. » Le 


583 C’est Weigel, le disciple de Bohme qui fait la distinction entre Erstehen et Auferstehen, entre resurrection 
et ressuscitation. La premiere commande la restauration d’un corps materiel deja existant tandis que la 
seconde appelle l’instauration d’un nouveau corps. Le docetisme souvent caracteristique de l’islam 
pourrait peut-etre servir de pont entre Bohme et Ibn al- ArabT au sujet de la transformation du corps dans 
la quete de la « perfectitude humaine ». CORBIN, H., En Islam iranien, aspects spirituels etphilosophiques 
-L'Ecole d'Ispahan, L'Ecole shaykhie, Le Douzieme Imam , 4 vols, vol. 4, Paris, Gallimard, 1972, p. 382 
n. 61. La distinction entre Erstehen et Auferstehen est de Corbin, mais l’introduction du docetisme pour 
mieux saisir a nuance est notre. 

584 En langage bohmien, plus il est determine dans l’indetermine. 

585 Malherbe, J.-F ., L'experience de Dieu avec Maitre Eckhart, Saint-Laurent, Quebec, Fides, 1999, p. 97. 

586 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 129, chap. XI, §6. 
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probleme de la magia divina et de l’envie creatrice qu’elle suscite s’opere a deux niveaux : 
au niveau d’une dramaturgic celeste qui narre la chute de Lucifer et au niveau du premier 
humain Adam, car « a la source l’etre de tous les etres n’est qu’une naissance magique 587 », 
un mystere que Ton s’impute a soi par orgueil. L’envie suscitee par le mystere de Dieu, 
capable de faire apparaitre quelque chose de rien, fascine au point qu’il peut transmuter 
l’etre de celui qui le convoite. La force creatrice de 1’imagination est, elle aussi, a la croisee 
des chemins, ayant le choix entre une phantasia ou une imaginatio vera. L’humain doit 
ainsi choisir entre l’orgueil d’une joie potentialisante ou l’orgueil d’une colere 
actualisante . Le choix d’une imaginatio vera, de l’imaginal ou le choix d’une phantasia, 
d’une illusion ; le choix de considerer la Nature comine vivante ou d’assimiler le vivant a la 
nature. Le desir est une joie imaginative qui peut mener a l’amour lumineux, mais il est 
aussi une volonte de lui-meme s’autodevorant, un feu tenebreux. Enfin, parce que «le 
Verbum Fiat est encore aujourd’hui en creation », ce dilemme qui s’est posee au coeur de 
l’engendrement divin se pose encore aujourd’hui dans l’humain. 


3.2 Desir et imagination 


Le desir de l’imagination c’est la phantasia. L’imagination desirante c’est Vimaginatio 
vera. C’est la chute qui attend l’humain qui tourne son imagination sur elle-meme. 
Toutefois celui qui la tourne vers Dieu s’ouvre, en lui-meme, au monde spirituel, a son ciel 
interieur. Comine nous l’avons indique supra le desir n’est pas l’amour, le desir vise 
quelque chose tandis que l’amour vise tout. C’est la une difference essentielle, car elle est a 
la source de la chute de l’archange Lucifer. Mais plus souvent qu’autrement dans les mots 
de Bohme le desir est aussi un amour. Bohme aurait probablement ete d’accord avec la 
definition donnee par Ibn al-‘ArabI du desir lorsqu’il dit : «le desir ne se manifeste que 
sous l’effet d’une chose qui lui est etrangere et s’ajoute a son essence. 590 » Le desir se 
manifeste differentiellement, entre les tenebres et la lumiere et Ibn al-‘ArabI semble penser 


58/ Ibid., p. 122, chap. X, §39. 

588 « la joie s’enorgueillit en elle-meme de ne pas etre une douleur et la douleur s’enorgueillit en elle-meme 
d’etre une puissance et une force du feu et de la lumiere : d’oii proviennent l’orgueil et la volonte 
personnelle [...] ce qui incita le roi Lucifer a s’enorgueillir dans la racine du feu pour regner sur le feu et 
la lumiere et c’est pourquoi il fut banni de la lumiere dans les tenebres et que la lumiere disparut a ses 
yeux. »lbid., p. 79, chap. V., §8. 

589 Ibid., p. 130, chap. XI, §9. 

590 Ibn al-‘ArabI, M., Le devoilement des effets des voyages, trad, par Gril, D., Tunis, Ceres, 1999 [1994], 
p. 63, §50. 
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comme Bohme a ce sujet. Le veritable desir implique un au-dela de soi qui s’ajoute a son 
essence. Et si 1’imagination est un desir comme le pense Bohme, celle-ci ne pourra etre 
vraie qu’a condition de supporter une manifestation du Tout dans le Chaque, c’est-a-dire de 
la concretiser sans la reduire a une chose particuliere. Comme le desir, Timagination doit 
etre supportee par YUngrund sans lequel elle risque de s’engouffrer dans l’ego, dans le 
pour-soi satanique tant craint et denonce par Bohme. 

Ce moment est Tintroduction du mal personnific dans sa metaphysique. En Dieu, 
lumiere et tenebres sont des principes constitutifs. Mais dans le premier principe, dans la 
premiere triade, la colere ou les tenebres ne sont pas encore bien ou mal. C’est dans le 
deuxieme principe que le mal prend corps, que le mal se concretise 591 . A ce niveau, le mal, 
le diable ou Lucifer, c’est le Feu sans lumiere, un Feu s’autodevorant, un Feu diriger sur 
lui-meme. Les raisons de la rebellion de Lucifer ne sont pas tres philosophiques, c’est une 
rebellion qui semble meme necessaire a la revelation divine. Mais c’est aussi ce que veut 
significr Bohme lorsqu’il affirme : 

Nous avons en Lucifer et en Adam, le premier homme, un bel exemple de ce que produit Tipseite lorsqu’elle 
revolt la lumiere de la nature pour sa propriety, au point de pouvoir cheminer dans l’entendement en un 
gouvernement propre ; c’est ce qu’on voit aussi dans les savants avec leurs artifices lorsqu’ils re^oivent la 
lumiere du monde exterieur ou de la nature dans la propriete de la raison : il n’en sort rien d’autre que leur 
propre superbe ; cependant dans le monde cherche et desire cette lumiere avec ardeur comme le plus precieux 
tresor ; et elle est bien aussi le plus precieux tresor de ce monde, si on en use comme il faut. 592 

De ce que nous comprenons de la naissance divine selon Bohtne, nous pourrions dire qu’il 
est normal que la quatrieme propriete, le Feu, ait deux issues contradictoires. Le Feu 
represente la premiere triade, mais a un autre niveau de realite. C’est pour cela que le Feu 
est la premiere source-esprit de la deuxieme triade. Mais si cette source-esprit ne reconnait 
pas l’origine de son etre coniine etant dans le premier principe, elle peut aisement se 
considerer comme sa propre source. Si le Feu se considere, lui-tneme comme sa source, 
c’est un Feu s’autodevorant et ne pouvant pas produire de Lumiere. C’est un sombre Feu 
tenebreux, c’est le Feu de l’enfer. D’un autre cote, si le Feu reconnait l’acte 


591 « D’apres lui le Mal provient de Timagination mauvaise. La magie de Timagination joue dans la 
philosophic de Bohme un role considerable. C’est par Timagination que fut cree le monde, car par elle que 
se produisit egalement la chute du Diable dans TUnivers. La chute de la creature ne se decide pas aux 
yeux de Bohme, dans le monde humain mais dans le monde angelique, le monde humain n’apparut 
qu’ulterieurement et devait reparer l’acte commis par Tange dechu. [...] La chute provient des aspirations, 
du desir, de Timagination mauvaise de la tenebreuse magie. » Tire de T etude de Berdiaev precedant 
BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 19-20. 

592 Hegel, G. W. F.,« Jacob Boehme », dans Leqons sur I'histoire de la philosophie - La philosophic 
moderne, vol. 6, Paris, Vrin, 1985, p. 1345. Tire de BOHME, J., Le chemin pour aller a Christ, reprod. en 
fac-sim., Milan/Paris, Arche Edidit, 2004 [1722], p. 148, chap. I, §1. L’orthographe a ete modernise 
puisque la traduction date de 1722. 
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d’accomplissement de son etre dans le premier principe, dans la premiere triade, ce Feu 
sera lumineux. Cette maniere de concevoir le systeme de Bohme explique ensuite pourquoi 
Ciel et Enfer sont si proches et si eloignes, pourquoi « le ciel est en l’enfer et l’enfer est 
dans le ciel». 

11 nous faut done comprendre que les bons et les mauvais anges habitent tout pres les uns des autres et qu’il 
existe pourtant entre eux la plus incommensurable distance. Car le ciel est en l’enfer et l’enfer est dans le ciel 
et pourtant aucun des deux n’apparait a l’autre : Et si le diable abattait bien des milliers de milles et voulait 
entrer au ciel afin de le contempler, il n’en resterait pas moins en enfer et ne le contemplerait pas. Pas plus 
que les anges ne voient les tenebres car leur vision est une orgueilleuse lumiere de la force divine; et la vision 
des demons est une vaine obscurite de la colere divine. 593 

Cette tneine idee du mal est souvent exprimee par 1’imagination orgueilleuse. Pour ce faire, 

il indique que e’est le desir de soi-meme, e’est l’etre-pour-soi, e’est 1’imagination de soi- 

meme sur le mode introverti qui genere la chute de Lucifer 594 . Pour reprendre la categorie 

que nous avons introduite et pour resumer, e’est la force desirante de l’imaginale qui s’est 

epris de soi plutot que de Dieu et qui a cause la chute de l’etre, qui a actualise la potentiality 

de Dieu. De la deux axes sont alors possibles : soit l’etre s’affaissera sur lui-meme sous la 

force desirante de l’imaginal; soit l’etre l’anoblira en la redirigeant au-dela de soi. D’apres 

les notes reconstitutes des Legons de philosophie de Hegel, nous pouvons suivre, quoique 

de maniere tres elliptique, l’explication de cette chute de Lucifer tel que Bohme l’envisage : 

Ce Lucifer est tombe. En effet le Ichts - le savoir-de-soi-meme, l’egoi'te <Ichheit> (mot que Ton rencontre 
chez Boehme) - est l’acte-de-se-figurer, | de-s’imaginer sur le mode introverti, il est l’etre-pour-soi, le feu qui 
absorbe et consume tout en soi <in sich hineinzehrt>. C’est la le negatif dans le Separator , la Qual, ou encore 
e’est la colere de Dieu; cette colere de Dieu est l’enfer et le diable, qui par soi-meme s’imagine sur le mode 
introverti. Cela est tres hardi et tres speculatif; Boehme cherche ainsi a comprendre la colere de Dieu a partir 
de Dieu lui-meme. La volonte, le Ichts est aussi 1’Ipseite <Selbheit> ; e’est le passage du Ichts (ego'ite) dans le 
Nichts <neant>, le fait que le moi s’imagine sur le mode introverti.’ 9 ’ 

Il est bien evident que cette idee pose plusieurs problemes. Bohtne indique que e’est la 
chute qui est a l’origine du rnonde terrestre, rnais de l’autre cote, il a bien fallu que cette 
chute ait ete planifiee par Dieu, sinon l’edifice metaphysique s’ecroule. La cause du desir 
dans Fame a ainsi besoin d’un mal ontologique ou des tenebres, car sans ce fond 
contrastant de tenebres, la lumiere n’apparait pas. L’imagination en ce sens est autant une 
lumiere qu’un desir et cornine l’a dit Ibn al-‘ArabI, e’est elle qui fait apparaitre les degres 


593 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 102, chap. VIII, §28. 

594 Ibid., p. 194, chap. XVIII, §29. 

595 Hegel, G. W. F.,« Jacob Boehme », dans Legons sur I'histoire de la philosophie - La philosophie 
moderne, vol. 6, Paris, Vrin, 1985, p. 1344/316-317. Attention nous n’avons pas reproduit la totalite de la 
mise en forme du texte original qui est excessivement complexe. La mise en forme de l’origine prend en 
consideration de nombreux manuscrits et indique autant les mots qui etaient surlignee dans les manuscrits 
que les passages qui ont ete reconstitues tout en restant legerement incertain. 
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lumineux de l’existence creaturelle 596 . Ce a quoi Bohme aurait certainement acquiesce en 
faisant la mise en garde suivante a ceux qui: « veulent devenir des enfants de Dieu pour un 
chemin que leur imagination s’est a elle-meme invente [...] Ils veulent done etre des 
hypocrites devant Dieu et prononcer de belles paroles grandiloquentes, coniine quoi ils 
serviraient Dieu dans leur propre imaginaire, tout en voulant rester dans 1’eclat exterieur de 
la personnalite. 597 » In contrario, cette description aide a concevoir quel est le chemin de la 
realisation spirituelle, quel est le Chemin vers Christ. 

3.3 La realisation spirituelle 

La realisation spirituelle consiste a reintegrer le Corps de Dieu par le Corps du Christ. Les 
trois principes de la naissance de Dieu semblent analogiquement pouvoir etre compares aux 
trois voyages d’Ibn al-'Arabl. Au tenne du voyage se trouve la realisation spirituelle 
pleniere. L’humain n’appartient a aucun des principes, meme s’il est issu du troisieme, il 
appartient aux trois principes a la fois. C’est justement la grande particularite de l’etre 
humain. Les trois principes sont comine trois etats ontologiques qui constituent les phases 
de son evolution spirituelle' . Du Pere, vers le Fils, dans le Saint-Esprit ou de la terre, il va 
vers l’eau et devient air, le feu n’etant pas un etat, mais une puissance d’apres la theorie 
paracelsienne qui influence Bohme. L’humain en se determinant dans les trois principes 
reintegre le Corps de Dieu qui compose toute chose. Le processus fait penser a celui 
propose par Ibn al- Arabl, lorsque Bohme dit: « le troisieme engendrement dans le corps 
de Dieu, dans ce monde, est cache sous le firmament du ciel, et le firmament du 
ciel inqualifie avec lui, non pas neanmoins tout a fait corporellement, mais creaturellement, 
comine les anges et les antes des homines. 599 » Apres un voyage exterieur vers Dieu et un 
voyage interieur de Dieu, c’est 1’engendrement en Dieu, c’est le voyage en Dieu, dans le 
corps du Christ ; ou, interieur et exterieur, materiel et spirituel deviennent les deux faces 


596 Ibn AL-‘ArabI, M., De la mort a la resurrection : chapitres 61 a 65 des Ouvertures spirituelles 
mekkoises, trad, par GLOTON, M., Beyrouth, Al-Bouraq, 2009, p. 150. 

597 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 327, chap. XXVIII, §42. 

598 Koyre, A., La philosophie de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 268. 

599 BOHME, J., Confessions, pref., notes et commentaires par Alexis Klimov, Paris, Fayard, 1997 [1973], 
p. 37. 
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d’une meme realite irreductible a son propre mouvement, le corps humain se spiritualise a 
l’image de l’engendrement divin, car « tu es un microcosme tire du macrocosme. 600 » 

La raison fondamentale qui justifie cette quete de sagesse vers la realisation 
spirituelle, c’est la liberte qui est au fond de l’etre divin. La joie libre suscite le mouvement 
parce que « la liberte reside dans les tenebres et a soif de lumiere. Et la liberte est la cause 
de la lumiere. 601 » Assumer sa liberte signilic paradoxalement pour l’humain de la remettre 
au Christ. Assumer sa liberte, c’est l’abandonner dans le Christ. Le probleme fondamental 
de la liberte divine oblige l’humain a faire des choix pour sa redemption. Tout comine 
1’imagination avait deux issues contradictoires, la liberte peut autant etre asservie que 
servir. Nul n’a pose ce probleme plus adequatement que Dostoievski dans la legende du 
Grand inquisiteur. Dans cette fable, qui est en fait un songe d’lvan Karamazov, Dostoievski 
oppose les deux grandes theses de son roman, celle d’lvan qui affinne que « si Dieu 
n’existe pas tout est pennis » et celle de Kolia, portee par l’espoir des enfants dans un 
etemel souvenir, « si Dieu n’existait pas, il faudrait Tinventer. » 

Au XVI e siecle « naquit en Allemagne une terrible heresie qui niait les miracles. 603 » 
Cette heresie, c’est le realisme moderne. Ivan dira meme au Diable dans son delire avec lui- 
meme : «tu veux me vaincre par le realisme de tes precedes, me persuader de ton 
existence. 604 » Le diable d’ajouter : «les spirites... je les aime beaucoup... Imagine-toi 
qu’ils croient servir la foi, parce que le diable leur montre ses cornes de temps en temps. 
[...] L’autre monde demontre materiellement! En voila une idee! Enfin, cela prouverait 
l’existence du diable, mais non celle de Dieu. 605 » Cela donne un bon aper?u de la maniere 
dont Dostoievski pose le probleme. Mais revenons a la legende. 

Un homme rayonnant marche au sein d’une foule et d’un simple regard, chaque 
personne de cette foule le reconnait, c’est le Christ qui est de retour. Apres un miracle, la 
foule s’excite et commence a nourrir un veritable espoir. Cet espoir est vrai puisqu’il est 
l’antinomie du realisme, c’est l’espoir de la miraculeuse liberte, mais le grand inquisiteur 
fait arreter le Christ et le jette dans un cachot. Le Grand inquisiteur va ensuite a la rencontre 


600 BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 59, chap. II, §5. 

601 Ibid., p. 16. L’inspiration de YAnnonce de Iohanan est palpable dans les ecrits de Bohme, surtout le 
premier chapitre consacre a la lumiere du Christ. 

602 Ce passage est d’ailleurs cite a deux reprises dans Les freres Karamazov. DOSTOIEVSKI, F. M., Les freres 
Karamazov trad, par MONGAULT, H., Paris, Gallimard, 2006 [1994], p. 333 et 697. 

603 Ibid., p. 350. 

604 Ibid., p. 798. 

605 Ibid., p. 793. 
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du Christ et il lui dit comme dans une bourrasque de fievre : «toutes tes revelations 
nouvelles porteraient atteinte a la liberte de la foi, car elles paraitraient miraculeuses ; tu 
mettais au-dessus de tout, il y a quinze siecles, cette liberte de la foi. Eh bien! Tu les as vus, 
les homines “libres”, ajoute le vieillard d’un air sarcastique. [...] et pourtant, leur liberte, ils 
font humblement deposee a nos pieds [au pied de TEglise]. 606 » « Tu as repousse Tunique 
drapeau infaillible qu’on t’offrait et qui aurait courbe sans conteste tous les homines devant 
toi, le drapeau du pain terrestre; tu Tas repousse au nom du pain celeste et de la liberte! » 
« Nous avons corrige ton oeuvre, affinne le grand inquisiteur, en la fondant sur le miracle, 
le mystere, l ’autorite. » « Ils se convaincront eux-memes que nous disons vrai, car ils se 
rappelleront dans quelle servitude, dans quel trouble les avait plonges ta liberte. 
L’independance, la libre pensee, la science les auront egares dans un tel labyrinthe, mis en 
presence de tels prodiges, de telles enigmes, que les uns, rebelles furieux, se detruiront eux- 
memes, les autres, rebelles mais faibles, foule lache et miserable, se traineront a nos pieds 
en criant: “Oui, vous aviez raison, vous seuls possediez son secret et nous revenons a vous; 
sauvez-nous de nous-memes! » 

C’est exactement cela le dilennne de la liberte, car la foi en Christ doit etre sans 
egard. L’humain doit plonger sa liberte au sein meme de la liberte meontique. Cela signilie 
pour Thumain : abandonner sa liberte par la liberte ou aimer Dieu contre Dieu. Il faut 
plonger sa liberte dans une liberte veritable. Il faut que Thumain se determine 
completement dans le fond indetennine. L’humain doit reussir a voir, a avoir conliance et 
finalement a croire « qu’un firmament existe dans la “Magia divina”, firmament qui est la 
source de Teternelle affectivite, de Thnmotive duquel la nature et tous les etres sont 


4 Perspectives conclusives 


L’imagination bohmienne comme la capacite de realiser, de concretiser les fonnes 
spirituelles de Dieu n’est pas tres presente dans son oeuvre ou dans son systeme 
metaphysique. L’imagination est surtout en lien avec la chute de Lucifer. Cependant, 


606 

607 

608 

609 

610 


Ibid., p. 350-351. 

Ibid., p. 354. 

Ibid., p. 358. 

Ibid., p. 360. 

BOHME, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier 
Montaigne, 1945, p. 151, chap. XIII, §13. 
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comme nous l’avons montre, l’imagination comme desir ou comme volonte est au coeur de 
sa Weltanschauung, et ce, autant par rapport au desir primordial de la divinite qui va 
declencher la naissance de Dieu que dans l’etre theophanique de Dieu qui est sa revelation 
coniine etre de l’humain. Cependant, la maniere dont Bohme met en oeuvre sa propre 
imagination, pour combler les mysterieux interstices entre sa connaissance visionnaire et sa 
raison, indique que c’est probablement par ce travail excessivement imaginatif qu’il trouve 
la force de resister aux attaques des demons et qu’il donne un sens a sa vie. 
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VI ASPECTS CONCLUSIFS 

Henry Corbin a ecrit a plusieurs reprises qu’«un Maitre Eckhart et un Jacob Boehme 
eussent parfaitement compris Ibn ‘Arabi, et reciproquement. 611 » Mais comment assurer ce 
dialogue et cette comprehension reciproque pressentie par Corbin? II n’y avait peut-etre 
qu’un Henry Corbin qui fut capable de soutenir un tel dialogue. Cependant, comine nous 
l’avons enonce d’emblee, notre but n’etait pas la comparaison stricto sensu. Ce projet a ete 
elabore comine une ebauche des conditions de possibility de la comparaison entre Bohme et 
Ibn al-‘Arabi. Les defis de celui qui voudra poursuivre ce travail, ou nous le laissons, sont 
evidemment immenses. Nous voulons toutefois clarifier et synthetiser sur quoi pourrait 
porter cette comparaison et en quoi elle pourrait s’averer a la fois enrichissante et 
dangereuse. L’enrichissement viendrait de la mise en parallele de deux penseurs pour qui la 
Realite est unifique. Et puisque nous soinmes a une epoque ou la globalite est un fait adule 
ou condamne, nous pensons que ces theosophes ont justement quelque chose a nous 
apprendre sur les manieres possibles d’envisager les problemes de la globalite en dehors de 
la logique aristotelicienne et meme platonicienne, tout en restant dans la tradition 
abrahamique. Tandis que le danger patent d’une telle comparaison vient de 1’assimilation et 
du melange des deux auteurs ; c’est le probleme du syncretisme. Ce danger ou cette limite 
occupe particulierement le philologue ou Ehistorien pour qui une comparaison doit etre 
valide dans la tradition etudiee. En ce sens, cette comparaison n’est pas valide ni 
interessante pour l’histoire des religions ; elle n’interesse peut-etre que le philosophe en 
quete de 1’esprit. 

Entre l’abime du singulier et de l’universel, la comparaison entre Ibn al- ArabT et 
Jakob Bohme n’est pas aisee. Cette comparaison certes alambiquee et pleine d’imbroglios, 
ne sera enrichissante que si elle aborde la question centrale a savoir quelle est 1’adequation 
de leur pensee avec le monde d’aujourd’hui et comment ils peuvent nous aider a traverser 
la crise vecue par une humanite hyper-individualisee dans un monde global? Ce n’est qu’au 
prix d’une mise au present transfiguratrice de leur pensee que la comparaison nous apparait 
coniine valide philosophiquement. 


611 CORBIN, H., « Correspondance [Lettre du 28 fev. 1963 au Directeur de la Revue de metaphysique et de 
morale (Jean Wahl) en reponse de Particle de Moh. Hasan Askari : Ibn ‘Arabi et Kierkegaard] », dans 
Revue de metaphysique et de morale, vol. 68, no. 2, 1963, p. 237. 
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Enfin par rapport a l’imagination et a la spiritualite, nous pensons tout simplement 
que l’espace imaginal explore entre soi et Dieu par nos deux theosophes, et dont l’acces 
echappe globalement a la pensee rationaliste, prive l’liumain d’une perspective presentielle 
de la Realite. Sans imagination et perspective imaginale, la spiritualite n’est qu’un objet de 
musee. Elle n’est plus vivante, elle ne peut plus etre vecue. Elle s’enferme sur elle-meme. 
La force d’une comparaison entre Ibn al- ArabT et Jakob Bohme est justement de montrer 
que dans la tradition abrahamique la transcendance de la Realite n’empeche pas 
l’exploration interieure et personnelle de celle-ci. II s’agit d’une lccon importante faisant 
contre poids aux litteralismes et extremismes religieux de cette meme tradition. Ainsi, le 
monotheisme peut cesser d’etre en contradiction avec la modernite et meme redonner a 
celle-ci une assise a la fois globale et personnelle. 

1 Divergences conclusives 

Les divergences theologiques, metaphysiques, ethiques et culturelles entre Bohme et Ibn al- 
‘ArabT rendent difficile la comparaison. C’est-a-dire qu’exoteriquement, la comparaison 
n’apparait pas possible. Voila pourquoi cette recherche, conduite a partir d’une approche a 
la fois transdisciplinaire et phenomenologico-hermeneutique, a ete placee sous l’egide de 
l’esoterisme, non pas cornme un courant historiquement defini, mais cornme une attitude 
spirituelle fondant une conception du monde specifique. 

La reception et l’influence des pensee d’Ibn al- Arabl et de Bohme n’est vraiment 
pas egale et oblige a circonscrire les recherches futures aux textes des auteurs eux-memes et 
a leur proches continuateurs. Car si la metaphysique d’Ibn al- ArabT a ete mise a l’epreuve 
et integree dans la tradition soufie, celle de Bohme n’a jamais ete integree dans une 
tradition «officielle». Cela veut dire que la metaphysique akbarienne est vecue 
spirituellement dans la tradition soufie, alors que la metaphysique de Bohme n’est restee 
qu’a l’etat de philosophic speculative, suspecte evidemment aux yeux de ses 
coreligionnaires chretiens, mais meme aux yeux des philosophes europeens. 

La pratique spirituelle les separe aussi, car pendant qu’Ibn al- ArabT pratique 
l’extase et qu’il vit sa religion, Bohme n’aborde pas vraiment la question de la pratique 
spirituelle dans ses livres et il n’inspire pas vraiment un mouvement religieux. Ou Ibn al- 
‘ArabT developpe clairement la notion de Parfait Humain pour guider les ames 
peregrinantes, Bohme est presque muet sur les apports ethiques de sa metaphysique. 
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La plus grande difference, par rapport a leur vision de 1’imagination, c’est 
probablement la question du mal et d’une imagination satanique. Nous n’avons pas repere 
d’acception proprement negative de l’imagination chez Ibn al- Arabl, mais une recherche 
specifique sur le vocabulaire arabe de l’imagination devrait etre entreprise pour savoir si, 
chez Ibn al-‘ArabI, il y a une imagination « satanique », et, si oui, quel est son role 
metaphysique ; puisque chez Bohme, c’est 1’imagination satanique de Dieu qui est a 
l’origine de la chute et de la creation du Monde. Dans les deux cas, la source de la creation 
est Dieu, mais l’explication metaphysique de la raison de la creation est differente. Ibn al- 
‘Arabl envisage la creation cornme l’acte de connaissance de Dieu; le monde a ete cree 
parce que Dieu voulait se connaitre. Tandis que, pour Bohme, la creation est issue de 
l’imagination divine tournee vers soi, de l’imagination egotique. 

Aussi, le fait qu’Ibn al-‘ArabI se considere lui-meme comme le sceau des saints 
l’amene a explorer davantage sa prop re posture epistemologique qui devient un element 
central de son systeme metaphysique, et ce, par rapport a sa tradition. C’est la un 
phenomene bien particulier a l’islam. Dans le christianisme le seul exemple d’un mystique 
qui s’inclut lui-meme dans son systeme pour le completer est a notre avis le fondateur des 
mormons Joseph Smith, car il se considere personnellement comme la cle de voute du 
christianisme qu’il cherche a refonder. Malgre cette distinction metaphysique 
symptomatique du personnalisme extreme d’Ibn al-ArabT, le personnalisme de leur pensee 
peut certainement nourrir le dialogue propose par Corbin. 

Enlin, si l’imagination comme theme specifique est caracteristique de l’oeuvre d’Ibn 
al-'Arabl, ce n’est pas le cas pour celle de Bohme, meme si cette notion n’est pas absente 
de son oeuvre, d’ou les efforts comparatifs de notre recherche. 

2 Convergences conclusives 

L’analyse stylistique de l’ecriture et des oeuvres d’Ibn al- ArabT et de Bohme nous semble 
etre le premier point de convergence. Ces oeuvres, qui se sont attire les hatives conclusions 
d’etre obscures, alambiquees ou mystiques, peuvent probablement etre analysees 
autrement. Et si ce style d’ecriture, plutot que d’etre un defaut de clarte, servait a exprimer 
plus profondement la nature de leurs systemes metaphysiques? N’oublions pas que pour 
Bohme les sources-esprits sont simultanees et que pour Ibn al- ArabT chaque Nom et 
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Attribut divin inclut potentiellement tous les autres. Leur pensee est cyclique et 
synchronique, ce qui pourrait aussi expliquer leur ecriture cyclique et synchronique. 

Le theophanisme de 1’oeuvre d’Ibn al- ArabT et de Bohme supporte un autre point de 
convergence, car dans leur metaphysique respective 1’imagination permet de connaitre Dieu 
et a Dieu de se connaitre. A la source de la gnose humaine et divine, il y a rimagination. Ce 
qui est connu du Monde, c’est Dieu. Dieu est tout et, en tout, sans etre toute chose. Se 
connaitre soi-meme, c’est done connaitre l’image de Dieu que Ton retrouve en soi. Co- 
naitre, c’est naitre de la relation de connaissance. C’est en ce sens que la seconde naissance 
decrite par Bohme peut probablement etre mise en relation avec le processus de 
connaissance evoque par Ibn al- Arabl. Cette perspective theophanique a aussi pour 
consequence que l’humain n’atteint pas Dieu par l’ascese ou par le depouillement, mais par 
sa determination totale dans l’Un qui est le Rien etemel. Ce qu’explore la metaphysique de 
Bohme dans le Mysterium magnum et Ibn al- ArabT dans les Futuhat al-Makkiyah, c’est 
justement l’espace distanciant, YUngrund de l’etre, l’intervalle du Lui-pas-Lui. 

Chez nos deux auteurs ce qui supporte la puissance infinie de rimagination, c’est 
1’indetermination initiale de Dieu. II semble que ce soit l’apophatisme caracteristique de 
leur metaphysique qui supporte la puissance de 1’imagination. Le systeme theophanique 
d’Ibn al-‘ArabI et de Bohme ne serait qu’un pantheisme sans une indetermination initiale. 
C’est peut-etre aussi cette indetermination qui fait dire autant a Ibn al-‘ArabI qu’a Bohme 
qu’une pensee litterale ne peut inclure une foi vecue. Comine l’a dit Koyre a propos de 
Bohme, «la veritable foi est independante des fonnules dogmatiques avec lesquelles elle 
n’a rien de commun. ' » 

Ce qui permet de penser l’imagination cornme vraie, d’affirmer Yimaginatio vem et 
l’imaginal, c’est 1’indetermination divine. Sans cette radicale transcendance, l’imagination 
ne peut plonger ses racines que dans le pour-soi. Sur ce point, les oeuvres d’Ibn al- Arabl et 
de Bohme semblent des complements l’une de l’autre, car Bohme explore abondamment 
l’imagination du pour-soi, tandis qu’Ibn al-‘ArabI s’interesse davantage a l’imaginal. 

L’intervalle necessaire entre l’Un et le Multiple, indique par les fonnules « Lui-pas- 
Lui » et « Dieu contre Dieu », resume le plus succinctement en quoi il apparait possible de 
comparer Ibn al-‘ArabI et Bohme. La Realite n’est alors que la completude reciproque de 
cette tension contradictoire qui s’interiorise justement par l’imaginal. Ce qui se joue avec 


612 Koyre, A., La philosophic de Jacob Boehme, 2 e ed., Paris, Vrin, 1971 [1929], p. 46, n. 5. 



177 


l’imagination sur ce point, c’est le sort de ce qu’on nomme l’interiorite, espace qui supporte 
dans l’ame ce que Ton nomine la spirituality. Affinner un espace spirituel inalienable qui 
s’explore par l’imagination, c’est ce que proposent Bohme et Ibn al-‘ArabI, chacun a leur 
niveau. 
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VII POSTLUDE 

Tel que nous Tavons annonce dans le prelude, aucune reponse n’a ete avancee dans ce 
texte. Nous le repetons, il s’agissait pour nous de mettre en parallele du materiel pour 
qu’une autre lecture des corpus akbarien et bohmien soit possible, une lecture qui pennette 
une reappropriation actuelle et personnelle de ces penseurs. II s’agit done d’une nouvelle 
lecture qui n’est pas celle de Thistorien des religions, mais du philosophe. Nous croyons 
avoir une obligation philosophique qui pousse a la reappropriation actuelle de ces pensees. 

Saul Lieberman pour introduire le travail de Gershom Scholem en 1957 lors d’une 
serie de lecture a dit : «mysticism is nonsense, but the history of nonsense is 
scholarship. » Cette maniere de traiter les religions, fait de celles-ci des objets de musee 
qui n’ont plus aucune actualite. Elies sont videes de leur puissance et de leur efficacite. 
Nous avons envie de retoumer la sentence lapidaire de Liebennan et d’affirmer que l’etude 
purement historique des religions est un non sens et que Thistoire de ce non sens n’est que 
Thistoire. C’est-a-dire une recherche sans risque et sans consequence sur la pensee 
humainement vecue. Ce que nous esperons, c’est bien plutot une histoire qui derange 
suffisamment pour qu’il y ait encore quelque chose a vivre. Sans differentiel, il n’y a rien 
qui apparaisse. Le non-sens est un sens ouvert qui laisse justement de la place au sens, car 
sans l’ouverture du non-sens, il semble qu’il n’y aurait rien a expliquer et a integrer, car 
tout aurait ete explique. Le non-sens supporte le sens du mystere qui lui-meme rend 
possible 1’exploration actuelle de 1’esprit. Comine nous 1’avons rappele, le temps de l’ecole 
(schole, c%o7f|) est le temps du retour sur soi, c’est-a-dire le temps de l’interiorisation et de 
la realisation de soi. Et le non-sens, parce qu’il aboutit toujours qu’a lui-meme, il semble 
bien proche du temps de la realisation de soi. Il faudrait alors dire : le mysticisme n’a pas 
de sens, mais parce que le non-sens est le temps intime du savoir (scholarship), tout reel 
savoir procede du mysticisme. 
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ANNEXE 1 


Charte de la transdisciplinarite 614 


Preambule 

Considerant que la proliferation actuelle des disciplines academiques et non- 
academiques conduit a une croissance exponentielle du savoir ce qui rend impossible tout 
regard global de l’etre humain; 

- Considerant que seule une intelligence qui rend compte de la dimension planetaire des 
conflits actuels pourra faire face a la complexite de notre monde et au defi contemporain 
d’autodestruction materielle et spirituelle de notre espece; 

- Considerant que la vie est lourdement menacee par une technoscience triomphante, 
n’obeissant qu’a la logique effrayante de l’efficacite pour l’efficacite; 

- Considerant que la rupture contemporaine entre un savoir de plus en plus accumulatif et 
un etre interieur de plus en plus appauvri mene a une montee d’un nouvel 
obscurantisme, dont les consequences sur le plan individuel et social sont incalculables; 

- Considerant que la croissance des savoirs, sans precedent dans l’histoire, accroit 
l’inegalite entre ceux qui les possedent et ceux qui en sont depourvus, engendrant ainsi 
des inegalites croissantes au sein des peuples et entre les nations sur notre planete; 

- Considerant en meme temps que tous les delis enonces ont leur contrepartie d’esperance 
et que la croissance extraordinaire des savoirs peut conduire, a long terme, a une 
mutation comparable au passage des hominiens a l’espece humaine; 

- Considerant ce qui precede, les participants au Premier Congres Mondial de 
Transdisciplinarite adoptent la presente Charte comprise comme un ensemble de 
principes fondamentaux de la communaute des esprits transdisciplinaires, constituant un 
contrat moral que tout signataire de cette Charte fait avec soi-meme, en dehors de toute 
contrainte juridique et institutionnelle. 

Article 1 

Toute tentative de reduire Tetre humain a une definition et de le dissoudre dans des 
structures formelles, quelles qu’elles soient, est incompatible avec la vision 
transdisciplinaire. 

Article 2 

La reconnaissance de T existence de differents niveaux de realite, regis par des logiques 
differentes, est inherente a Tattitude transdisciplinaire. Toute tentative de reduire la realite a 
un seul niveau regi par une seule logique ne se situe pas dans le champ de la 
transdisciplinarite. 
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NlCOLESCU, B., La transdisciplinarite - manifeste, Monaco, du Rocher, 1996, 231 p. Voir aussi 
http://basarab.nicolescu.perso.sfr.fr/ciret/chartfr.htm 
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Article 3 

La transdisciplinarite est complementaire de l’approche disciplinaire ; elle fait emerger de 
la confrontation des disciplines de nouvelles donnees qui les articulent entre elles ; et elle 
nous offre une nouvelle vision de la nature et de la realite. La transdisciplinarite ne 
recherche pas la maitrise de plusieurs disciplines, mais l’ouverture de toutes les disciplines 
a ce qui les traverse et les depasse. 

Article 4 

La clef de voute de la transdisciplinarite reside dans 1’unification semantique et operative 
des acceptions a travers et au dela des disciplines. Elle presuppose une rationality ouverte, 
par un nouveau regard sur la relativite des notions de « definition » et d’« objectivite ». Le 
fonnalisme excessif, la rigidite des definitions et l’absolutisation de 1’objectivite 
comportant l’exclusion du sujet conduisent a l’appauvrissement. 

Article 5 

La vision transdisciplinaire est resolument ouverte dans la mesure ou elle depasse le 
domaine des sciences exactes par leur dialogue et leur reconciliation non seulement avec 
les sciences humaines mais aussi avec l’art, la litterature, la poesie et T experience 
interieure. 

Article 6 

Par rapport a T interdisciplinarity et a la multidisciplinarite, la transdisciplinarite est 
multireferentielle et multidimensionnelle. Tout en tenant compte des conceptions du temps 
et de Thistoire, la transdisciplinarite n’exclut pas Texistence d’un horizon transhistorique. 

Article 7 

La transdisciplinarite ne constitue ni une nouvelle religion, ni une nouvelle philosophie, ni 
une nouvelle metaphysique, ni une science des sciences. 

Article 8 

La dignite de Tetre humain est aussi d’ordre cosmique et planetaire. L’apparition de Tetre 
humain sur la Terre est une des etapes de Thistoire de TUnivers. La reconnaissance de la 
Terre comine patrie est un des imperatifs de la transdisciplinarite. Tout etre humain a droit 
a une nationality, mais, au titre d’habitant de la Terre, il est en meme temps un etre 
transnational. La reconnaissance par le droit international de la double appartenance - a une 
nation et a la Terre - constitue un des buts de la recherche transdisciplinaire. 

Article 9 

La transdisciplinarite conduit a une attitude ouverte a Tegard des mythes et des religions et 
de ceux qui les respectent dans un esprit transdisciplinaire. 
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Article 10 

II n’y a pas un lieu culturel privilegie d’ou Ton puisse juger les autres cultures. La 
demarche transdisciplinaire est elle-meme transculturelle. 


Article 11 

Une education authentique ne peut privilegier l’abstraction dans la connaissance. Elle doit 
enseigner a contextualiser, concretiser et globaliser. L’education transdisciplinaire reevalue 
le role de l’intuition, de Limaginaire, de la sensibilite et du corps dans la transmission des 
connaissances. 

Article 12 

L’elaboration d’une economic transdisciplinaire est fondee sur le postulat que l’economie 
doit etre au service de l’etre humain et non l’inverse. 

Article 13 

L’ethique transdisciplinaire recuse toute attitude qui refuse le dialogue et la discussion, 
quelle que soit son origine - d’ordre ideologique, scientiste, religieux, economique, 
politique, philosophique. Le savoir partage devrait mener a une comprehension partagee 
fondee sur le respect absolu des alterites unies par la vie commune sur une seule et meme 
Terre. 

Article 14 

Rigueur, ouverture et tolerance sont les caracteristiques fondamentales de 1’attitude et de la 
vision transdisciplinaires. La rigueur dans T argumentation qui prend en compte toutes les 
donnees est le garde-fou a Tegard des derives possibles. L’ouverture comporte 
Tacceptation de Tinconnu, de Tinattendu et de Timprevisible. La tolerance est la 
reconnaissance du droit aux idees et verites contraires aux notres. 
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ANNEXE 2 
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Fig III TABLEAU DES NOMS DIVINS 


NOMS D ESSENCE 


NOMS OEQUAUTtS 


LA VIE 

Vmnl 

LA PAROLE 

Rcmercid 

LA PUISSANCE 

CocKitif. Coot rung rur/ 
Taut-puissant 

Fort. Pumant 

Tout MisCncordieux 

LA VOljONTt 

Ties Mixenecrdicox 
Gdndreux 

toujOurs I’jfdjnnejf 
Pardonrscur 

Aimant 

Clement. Lcnganime 
BienveiUant 
Constant 

LA SCIENCE 

Omniscient. Infocroi 

Qji garde en coir.pte 
Sage 

Tdmoca 

LOUIE 

Or jnt 

LA VUE 

Vo>'ant 


NOMS D'ACTES 


Dvcu 

Seigneur, Souvcram 
Sami 
Paix 
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Gardien 
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Grand 
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Premier 

Denuer 
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Vigilant 
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Ample. Qin audit 
Sustanteur 
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Formateur 
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Epinouistcur 
Abimam. Devaiu 
Qui tend indwiliblc 
Qui rend til. ArKire 
June 
Subtil 
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•'ivicatcur. Moitificateu 
Trii Prochc. Indulgent 
Cchii qui fail rdpartu 
Vindotcur 
Equitable 

Total iteur 
Q.i tend sudisanl 
Qui rrluK 

Conlraruet 
Qji acccrde le profit 
Guide 
Novateur 
Rcacur 


Ibn al-‘Arabi, M., La production des cercles / .A j3 <_sU£ 5 trad, par Fenton, P. et Gloton, M., texte arabe etabli par H.S. 
Nyberg, Paris, de l’Eclat, 1996, XLVII + 82 p. (coll. « Philosophic imaginaire ») 
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ANNEXE 3 


Revelation des sept esprits de Dieu ou forces de la nature 


r 


o 

U 





I. Acrete, desir. 


r 

Dur, Froid, Avarice. 


II. Attraction ou aiguillon de la sensibilite. 

1 

Aiguillon, envie. 

QJ 

a 1 

III. Angoisse ou affectivite. 

& 

C 

Hostilite. 

o 

IV. Feu ou esprit. 


^Orgueil, colere. 

V. 

V. Lumiere ou desir, amoureux. 


r 

Feu amoureux, douceur. 

« £ 

VI. Parole ou intelligence. 

QJ 

Plaisir, divin. 

all 




E £ 

VII. Corps ou etre. 

U 

"Ciel. 



Froid, Durete, Sel. 

Os, Venin, vie, croissance, sens. 

Souffre, sensibilite, torture. 

Esprit, entendement, desir. 

Jeu de Venus, lumiere vitale. 

Son, cris, distinction. 

Corps, bois pierres, terre, metal, plantes. 


Source : Bohme, J., Mysterium magnum, traduction non signee de Samuel Jankelevitch, 2 vols, Paris, Aubier- 
Montaigne, 1945, p. 89, chap. VI, §21 


ANNEXE 4 


Source : Cosinschi, E. et Cosinschi-Meunier, M., 
Essai de logique ternaire semiotique et 
philosophique, Bern, Peter Lang, 2009, p. 4 



Figure 1: l.e module topologique ternaire elememaire: 
horiz(>ntalili\verticalile/Jiagonalile 




